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Yorwort zur ersten Auflage. 



Für die nachfolgende Darstellung der Srimkhya- Philo- 
sophie hahe ich das gesamte uns erhaltene Quellenniaterial 
verwertet, soweit es für das Verständnis des Systems und 
seiner Geschichte von Bedeutung ist. Trotzdem haben die 
Grundsätze, nach denen ich arbeitete, den Umfang des 
Buches innerhalb mäßiger Grenzen gehalten. 

Ich bin erstens der Meinung gewesen, daß dem Interesse 
der Sache am meisten mit einer schlichten, objektiven Dar- 
legung der Säi)ikhya-Lehren gedient sei, und habe deshalb 
weder eine Kritik an diesen Lehren geübt noch meine Dar- 
stellung durch Vergleiche mit ähnlichen Ideen in der euro- 
päischen Philosophie zu beleben gesucht. Die Gefahr ist 
kaum zu vermeiden, daß durch solche AusbUcke die Be> 
Sonderheiten eines indischen Systems yerwischt werden. 
„Indische Dinge^, sagt Maz MfiUer in der Zeitschrift der 
Deutschen MoxgenländiBchen Gesellschalt YL 22, „haben so» 
„viel Ton Yergleichnng zu leiden, daß es notwendig Uik, ihre 
„duurakteristische Sigentttmlidikeit soTiel als möglich herror» 
„ziiheben. Wir leinen dnrohans nicht die Ihdiyidnalititt des 
„indischen Volkes erkennen, wenn wir seine Sprache^ sein 
„Denken nnd forschen nur immer als Analogon oder als 
„Komplement der griechischen und römischen Welt be- 
„trachten." Andererseits ist der Parallelismus der Gr und - 
lehren des Säqikhya-Öystems mit denen der euro- 
päischen Dualisten so deutlich, daß kein Leser der Hinweise 
auf die Ubereinstimmungen bedarf. 
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Zweitens habe ich nicht durch die vorliegende Arbeit 
meine im Laufe der letzten fünf Jahre veröffentlichten Uber- 
setzungen der Samkhya - Texte überflüssig machen wollen. 
Wer die Fragen, zu deren Aufwerfung die Lehren der 
Säqikhya-Phiiosophie in Indien geführt haben, bis in alle 
Einzelheiten verfolgen will» sei anf diese Übersetenngen 
trerwiesen. 

In der Hoffnung, für meine Arbeit auch Leser außer- 
halb des engen Kreises der Indologen zu finden habe ich 
nach Kräften das Beweisniaterial und philologische Erorte- 
rangen in Anmerkongen unter den Text yerwiesen. In den 
beiden ersten Kapitehi des einleitenden AbschnittSy die sich 
der Natur der Sache nach Torzugsweise an Sanskritisten 
wenden, waren freilich derartige Auseinandersetzungen auch 
im Text nicht zu vermeiden. 

Ln Ausdruck habe ich mich, soweit es mit der ange- 
strebten Klaiheit der Darstellung vereinbar war, an den 
Wortlaut der Quellen gehalten. Vollkommen unindisch da- 
gegen ist meine Anordnung des Materials; in dieser 
Hinsicht konnte mir keines der Originalwerke als Vorbild 
dienen; denn IJbersichthchkeit in der Behandlung des Stoffes 
ist in Indien selten erreicht und von den mcist^^n philo- 
sophischen Autoren nicht einmal erstrebt worden. 

Möge dieses Buch dazu beitragen, die Gleichgiltigkeit 
der abendländischen Philosophie gegen ihre indische Schwester 
2u beseitigen. Diesem Wunsche habe ich nur noch den 
Ausdruck meines ehrerbietigen Dankes für die Unterstützungen 
hinzuzufügen, durch welche die KgL Preußische Begierung und 
die Akademie der Wissenschaften zu Berlin mir das Studium 
der indischen Philosophie unter der Leitung einheimischer 
Lehrer in Benares ermöglicht haben. Ohne diese Vergünsti- 



>) Ftlr iokhe Leser sei bemerkt, dafi in indischen Worten e und di 
wie twh, j wie dseb, £ nnd f wie aeh, s sdiaif wie unser fi, f wie r 
mit kifliiter TokeliMher Beimiaehnng (tis il), e nnd o stete lang ansni- 
ipreehen sind. 
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gnDg liStte ich nur die Ansffihnuig meiner Aibeiten ftber 
das Sfiipkhya-System, die mit dem yorliegenden Werke ihren 
Abschluß erreichen, nicht zutrauen dfirfen. Herrn Professor 
A. Hillebrandt in Bredan danke ich herzlich für seine 

freundliche Hilfe bei der Korrektor. 

Königsberg LFr. R Garbe. 

miz 1894. 



Vorwort zur zweiten Auflage. 

Seit dem Erscheinen der ersten Auflage haben sich 
zahlreiche wichtige Arbeiten mit dem Samkhya^Sjstem be- 
sdülftigt^ unter denen die von Jacobi, Oldenberg und Taka- 
knsu besondere fierrorhebung yerdienen. Das Material, das 
Yon dem letztgenannten Gelehrten ans der chinesischen Über- 
setzongsliteratur gewonnen und zu^glich gemacht worden 
isty hat auf die iltere Literatur des Sdipkhya-Systems erst 
das rechte licht geworfen. Ich habe alles, was an neuen, 
die Säqikhya-Fhilosopbie berührenden Schriften zu meiner 
Kenntnis gelangt ist, ffbr die TorUegende zweite Auflage zn 
Bäte gezogen und meine Gründe gegen abweichende An- 
sichten, Ton deren Richtigkeit ich mich nicht überzeugen 
konnte, vorgebracht. Meine Grundanschauungen über die 
geschichtliche Stellung der Sänikhyu-Philosophie haben sich 
im Laufe der Zeit immer mehr befestigt; im einzelnen aber 
hat meine Darstellung viele Veränderungen und zeitgemäße 
Verbesserungen erfahren. Naturgemäß sind diese Verände- 
rungen am stärksten in dem einleitenden Abschnitt, der zum 
Teil ganz neu geschrieben und auch an Umfang am meisten 
gewachsen ist. Weniger einschneidend sind die Änderungen 
in den folgenden Abschnitten, in der eigentlichen quellen- 
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mäßigen Darstellung des Systems, obwohl auch hier nicht 
unerhebliche Zusätze Aufnahme gefunden haben. 

Die Neubearbeitung des Buches, der ich vor dem Aus- 
bruch des Weltkrieges freudig entgegensah, ist in eine schwere 
Zeit gefallen. Als das Manuskript fertiggestellt war, machte 
mein Gesundheitszustand es ratsam, die Leitung des Druckes 
anderen berufenen Händen anzurertrauen. Zu meiner Freude 
erklärte sich Herr Dr. Foul Tuxen in Kopenhagen, dessen 
Beistand mir wegen seiner engen Vertrautheit mit der indischen 
Philosophie besonders erstrebenswert schien, zur Übernahme 
dieser mUhsamoi Aui^jabe bereit. Nur die Bevisionen habe 
ich selbst noch durchgesehen. Dr. Tuxen hat die Korrekturen 
mit größter SorgMt gelesen, die Indices der neuen Ausgabe 
entsprechend gestaltet und einige sachliche Versehen -~ in 
jedem Fall nüt meinem EiDTersüüidms — berichtigt Es sei 
ihm iÜT diese wertyolle Hilfe herzlidi gedankt 

Auch der Verlagshaudlung und der Drudcerei, die trotz 
der großen Schwierigkeiten der Fapierbeschaffong und des 
Mangels an Arbeitskräften die Veröffentlichung des Buches 
in mustergiltiger "Weise und ohne Stockung fast so schnell 
wie in Friedenszeiten ermöglicht haben, gebührt mein auf- 
richtiger Dank. 

Tübingen R Garbe. 

Oktober 1916. 
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L Über das Alter nnd die Herkunft d^ 
SämkliyaFpliUosopliie. 

Die DarsteUung eines philosophischen Systems erfordert 
die Erforschung seines historischen Zusammenhanges mi 
den anderen Ideenkreisen seines HeimaÜandes. Im Ealle 
der Säipkhya-Philosophie handelt es sich hauptsächlich um 
ihr Verhältnis zum Buddhismus, zu den ÜpaniQads und zur 
yeddnta-Fhilosophie, das der Beihe nach festzustellen ist 
ZuTor a>ber ist zu hemerken, daß irir ein unmittelbares 
Zeugnis für das frühzeitige Vorhandensein des Sämkhya- 
Systems besitzen, das viele frühere Behauptungen und Zweifel 
über den Haufen wirft *) und deshalb sehr wertvoll ist, wenn 
es auch über die noch viel ältere Entstehungszeit des Systems 
nichts aussagt. Dieses Zeugnis findet sich in einem höchst 
interessanten Werke, das 1909 durch eine Ausgabe des ver- 
dienten Inders R. Sharaa Sastri zugänghch geraacht und uns 
durch einige yortreffliche Abhandlungen yon Hillebrandt 

^) Zu den seit dem Bekanntwerden des Kantiliya gegenstuiddos 
gewordenen Behanptnnmu Uber das Alter des SAipUiya gehSrt s. B. 
die Burnells in seiner UberBetiniiff des Manu, XXII, XXIII, dafl das 

Sämkhya-System nicht vor dem ersten Jahrhundert vor Chr. existiert 
habe: „The late Professor Goldstücker pointed ont that Pänini did not 
know this System; it is, therefore, Bubseqnent to about 300 B. C, when 
Pänini probably lived, and no trace of it appears in the Mahäbhäsya^ 
about 150 years later, etc." Übrigens an sich schon ein wertloser Schloß 
ex ailentio. Die obige Bemerkung güt auch TonlDenaaenB Analaasnngen 
AUg. Gesell, d. Philoa. I. 8, S. 168 und sonst 

') Über das EaatiliyaSästra und Verwandtes (Sonderabdruck aus 
dem 86. JaluresbeiiGlit der SehlesiBGlLen Geselisohaft für TaterUndische 

1* 
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Jacobi ^) IL a. näber gebracht worden ist. Es ist das um . 
300 Tor Ohr. veriaßte Arthaätetra „die Staatskimde" des 
yi9l^iigi]pta oder Od^al^a mit dem Bräiamen Kaatilja» des 
bedeutendsten Staatsmannes Indiens, dem der berühmte 
König Oandragupta {ZetvÖgdKvmoSf SatfÖQixovtog) die Be- 
gründung seiner Henschaft yerdankte. 

In diesem Werke wird an der Spitze einer An&ählung 
der Wissensgebiete die Philosophie (äm^SkfiH „die prüfende 
Wissenschaft") genannt , Ton der es drei Systeme gebe: 
Sfiipkhya, Yoga und Lokäyata (der Materialismus). Also die 
vier übrigen brahmanischen Systeme werden nicht erwähnt. 
Oldenberg ist es „kaum zweifelhaft, daß die Nichtnennung . . . 
des Nyäya und Vaisesika in der Tat auf deren damaliger 
Nichtexistenz beruht" -). Aber mit dem Yedanta scheint ihm 
die Sache nicht so klar und einfach zu liegen ; denn er fragt ; 
„Wurde der Vedänta weggelassen als der Theologie, nicht 
der änviksiki zugehörig? Oder war er in Kautilyas Zeit 
noch nicht zu einem festen System ausgebildet? Hatte er 
sich — dies wird für nicht unwahrscheinlich zu halten sein — 
aus dem wohl recht weiten Umfang dessen, was man damals 
Sänkhya nannte, noch nicht mit hinreichender Bestimmtheit 
ausgesondert? Eine sichere Entscheidung hierüber scheint 
einstweilen unerreichbar.** Ich meine: doch; denn daß xmter 
Säqikhya damals etwas anderes Terstanden worden sei als 
i^äter, wird schon dmrch die Danebenstellnng des Yoga 
ansgeschloss^ dessen philosophische Grundlage das Sdqikhya- 
System bildet 



Kultur, 1908), ZDMG- 69,360fgr.; s- a^ich J. Hertel, Literarisches aus 
dem Eantiliya^ästra, WZEM. 24, 417 fg.; ZDHG. 68, 289 fg.; J. JoUy, 
2DMa. 67, 49 fg., 68, 846 fg., 69, 869 fg. 

^) Zur Mhgtioiliidite der indiaeheii Philosophie, Sitraogsberiehte 

der K Preuß. Akadem. der Wiss., 1911, 732 fg.; Kultur-, Sprach- und 
Literarhistorisches aus dem Kautiliya, ebendas. 954 fg.; Über die ficht- 
heit des Kautiliya, ebendas. 1912, 832 fg.; ZDMG. 68, 603 fg. 

') In dem Artikel „Die indische Philosophie" (in Hinnebergs Kaltnr 
der Gegenwart; Allgemeine Geschichte der Philosophie^) 34. 
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Auch Jacobi hält es für möglich, daß Mimäi|isä und 
Vedänta als zur Theologie gehörig Yon Eautilya unter den 
philosophischen Systemen nicht genannt seien In der 
ganzen späteren Zeit sind sie regelmäßig zur Philosophie 
gerechnet worden; ist es da wahrscheinlich, daß Kautüyft sie 
nicht dazu gerechnet haben würde^ wenn er sie gekannt 
hätte? Und würde er sie nicht in seiner Übersicht Uber 
die Theologie (trasff^ angeführt haben, wenn er sie zu dieser 
Wissenschaft gerechnet hätte? 

Oldenbeig scheint mir den Ereis der Mdglidikeiten 
unnötig weit zu ziehen; ich meine^ wir sollten froh sein, 
einmal ein klares historisches Zeugnis in der älteren indischen 
Literaturgeschichte vorgefunden zu haben, wo solche Zeug- 
nisse doch so selten sind. "Wenn Oldenberg aus der Angabe 
Kautilyas unbedenklich den Schluß zieht, daß zu seiner Zeit 
Vaise§ika und Nyäya noch nicht existierten, so gilt für mich 
das gleiche auch für Mimanisa und Vedänta, d. h. für ihre 
Ausbildung zu festen Systemen. Unter allen Umständen 
haben wir bei Kau^ilya ein wichtiges Zeugnis für das Alter 
des Sämkhya. 

Eine andere Frage isi^ ob das Säipkhya im Werten Jhdt 
yor Chr. und früher schon das ganz fertige System war, das 
uns in den viel späteren Lehrbüchern entgegentritt. Daß 
das Säipkhya im Laufe der Zeit verschiedene Zutaten und 
Veränderungen erfahren hat, habe ich schon in der ersten 
Auflage dieses Buches dargelegt Die Annahme mehrerer 
Fächgelehrten aber, daß das Sdipkhya im Laufe der Zeit 
sich erheblich verändert habe, bis es schließlich die in 
den Lehrbächem des Systems yorliegende Qestalt annahm, 
und daß man zwischen einigea ursprünglichen Sdipkhyarldeeo, 
einem episdien und einem klassischen Sdijikhya-System unter- 

I) Zw FdUigMchiehte der indischen PhiloBojihie» 738, 739. 

*) S. dort außer S. 52 z. B. S. 4, 5 (Berufungen auf die Schrift), 
71—73, 142, 143 (vedfintistische Färbung der SSmkhyasütras), 183, 184 
(drei Stufen der unterscheidenden Erkenntnis), 239, 240 t^alität der 
Finsternis), 299, äüü (AUgegenwart der Einzelseele). 
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scheiden müsse, halte ich noch heute für falsch, und mit 
hesserem Recht als vor 22 Jahren. In der ganzen indischen 
Literatur gilt Kapila stets als Begründer des Systems. Diese 
allgemein verbreitete Tradition ist insoweit richtig, als auf 
Kapila die Formulierung aller distinktiven Lehren dos 
Samkhya (s. unten S. 26) zurückgeht. Die Begründung 
dieser meiner Überzeugung enthalten die iolgenden Kapitel 

1. S&mkhya und Buddhismus. 

Die einheinuBche Tradition lehrt^ daß das Säqikhya- 
System älter als Buddha sei und diesem als eine Hauptquelle 
bei der Begründung seiner Lehre gedient habe. Sdion um 
den Beginn unserer Zeitrechnung hielt man in Indien das 
Saipkhya für älter als den Buddhismus^ wie sich mit yölliger 
Sicherheit aus dem zwölften Adhyäya von Asvaghosas 
Buddhacarita ergiht. Dort wird die Sämkhya-Lehre, die 
dem künftigen Buddha nicht genügt, als Lehre des Arada 
Kälama bezeichnet. Wenn auch die drei Gunas daselbst 
nicht erwähnt werden, stimmt der Tnlialt dieser I^ehre doch 
durchaus mit dem Samkhya überein, und von Autoritäten 
wird dort neben Kapila, Janaka und Paräsara auch der 
Sanikhya-Yoga-Tjelirer Jaigisavya genannt^ von dem weiter 
unten zu handeln sein wird 

Die Richtigkeit der Tradition von dem höheren Alter 
des Siupkhya und der Abhängigkeit des Buddhismus von 
ihm ist zwar von einigen europäischen Gelehrten angefochten 
worden, darf aber meines Erachtens als gesichert gelten. In 
der Einleitung zu meiner Ubersetzung der Säipkhya-tattva^ 
kaumudi^) schon glaube ich durch Zusammenstellung einer 
ganzen Beihe von Übereinstimmungen die Abhängigkeit des 

') Wiiulisch, Liter. Centralbhitt 1894, 1205, Buddhas Geburt 88, 
Brahmauischer EiuHuii im Buddhismus, Festschrift Kuhn 12, 13; Oldea« 
beig, Buddha* 461. 

*) Abhandlangen der 1. Klasse der Kgl bijexisehen Akedemie der 
Wissensehaften, XIX. Bd. m. Abt 517^. 
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theoretischen Buddhismus von der Sdqüdiya-Philosophie er- 
wiesen zu haben. Dann hat Jacobi in ein paar scharfsinnigen 
Abhandlimgen ^) denselben Standpunkt vertreten und gelegent- 
lich an anderer Stelle -) gesagt: „Daß die Sänkhya-Lehre alt 
ist, älter als der Buddhismus, darüber scheint kein Zweifel 
yemünftigerweise möglich.^ Wenn aber Jacobi den Bud- 
dlusmnfi für „eine nm Tiele Jahrhunderte spätere Erschemnng^ 
erUärt als den Sdipkhya-Yoga ^ so scheinen mir seine GhrOnde 
für die Annahme eines so groSen zeitlichen Abstandes nidit 
ausreichend zu sein; auch die ältesten Upani^ads, die dem 
Sditikhya-System Torangegangen sind, ¥^üren dann chrono- 
logisch schwer unterzubringen. 

Die Untersuchungen über die Abhängigkeit des Buddhis- 
mus, d. h. der philosophischen Grundlage des Buddhismus, 
vom Sämkhya- System hat dann Piscliel in seinem kleineu 
aber inhaltsreichen Buche ..Leben und Lehre des Buddha" *) 
weitergeführt und, auf den obeuerwrihnten Abhandlungen 
fußend, den Nachweis geliefert, daß „der theoretische Buddhis- 
mus ganz auf dem Sämkhya- Yoga beruht*' und „so ziemlich 
alles vom S:\mkhya-Yoga entlehnt" hat. Dabei ist Ton be- 
sonderer Wichtigkeit, daß die Hauptlehren Buddlias nicht 
nur im einzelnen, sondern auch in ihrem Zusammenhang 
ganz aus dem Saipkhya-Yoga abgeleitet sind, so daß Buddha 
„nur zur B^gion gemacht, was vor ihm seine Lehrer als 
Philosophie vorgetragen hatten". Der Buddhismus setzt also 
nicht eine Vorstufe des SSapkhya (einzehie Säipkhya-artige 

Der Ursprung des Buddhismus aus dem Sänkhya-Yoga, Nach- 
richten der Kgl. Ges. der Wissenschaften zu Göttingen, Philol.-hist. 
SJasse 1896, 1 fg. und (als Entgegnung auf Oldenberg, Buddha' 448 fg-. 
und Seuart, Melanges Ch. de Uarlez, 281 fg.) Über das Verhältnis der 
bnddhifltiicheB Fhiloiopliie sum Sftnkhja-Yoga imd die Bedeatuug der 
Nidftna, ZDKG. 58, 1 fg. Antwort anf dem letsten Axtikel toh Oldanberg, 
ebendas. 681 fg. 

*) Gött. gel. Anz. 1885, 205. 

») ZDMG. 52, 3. 

*) Aus Natur und Geisteswelt, 109, Bändchen (Leipzig 1906, zweite 
Aufl. von Lüders, 1910); s. besonders « 22, 62, 65, 67, 69, 75. 



Digilized by Google 



— 8 - 



Ideen) voraus, sondern das in sich geschlossene Samkhya- 
System, das dcmnacli im wesentlichen vor dem Auftreten 
Buddhas im sechsten Jhdt. vor Chr. denselben Inhalt gehabt 
haben muß wie in den späteren Lehrbüchern ^ ). 

Oldenberg erkennt die Ergebnisse dieser Untersuchungen 
nicht an. In den beiden ersten Auflagen seines „Buddha" 
93, Anm. 1) hatte er im Anschluß an Max Müller jede 
bestimmte Ähnlichkeit zwischen Säjpkhya und Buddhianns 
geleugnet; von der dritten Auflage an 67 — 69) dagegen 
ist ihm ein „Einfluß älterer Yorstadien des klassischen 
Säiiikhya auf den Buddhismus'* wahrscheinlich geworden *)• 
Er hat dann die ganze Frage ausführlich in seinem höchst 
▼erdienstrollen Werke »Die Lehre der üpanishaden und die 
Anfänge des Buddhismus" (1915) behandelt, aus dem ich 
weiter unten einige Ergebnisse mir angeeignet habe. In den 
bdden ersten Kapiteln Uber die Entwicklung der Gtedanken 
in den Upani$ads aber sdieint mir manche Aufstellung einen 
subjektiyen Charakter zu tragen (was nach der Art dieser 
literatnr kaum anders sein kann), und in dem dritten Kapitel 
über die Anfänge des Buddhismus findet sich ein offenbarer 
"Widerspruch. Oldenberg sagt S. 294: „Soviel zunächst scheint 
nun klar, daß Beeinflussung des Buddliismus durch das 
Samkhya, w enn sie überhaupt stattgefunden hafj^ 
kaum als unmittelbare Abhängigkeit zu denken sein kann.^ 



Auch Dahlmann hat in seinem „Baddha, ein Kalturbiid des 
Ostens" (1898) 86 „die Sämkhya-Schule an der Scheide des sechsten 
Jahrhunderts y. Chr. aaf dem Höhepunkte ihrer systematischen Ent- 
wiflkliing Btehen" Ibbbmu Bine ganz richtige Bonefkrag, sn der leider 
BfthhnaniiB allgemeine Aiuchaanngen fiber die EntstehoD gsgeschichte 
des S&Qikhya gar nicht BtimmaL. 
«) S. auch ZDHG. 62, 693. 

^) Von mir gesperrt. Im Hinblick auf die späteren von mir heraus- 
gehobenen Sätze kann ich mir die Einschräukung „wenn sie überhaupt 
stattgefunden hat" nur so erklären, daU sie versehentlich aus einem 
unfertigen Entwarf des Werkes stehen geblieben ist und einer Zeit ent- 
stammt, in der Oldenberg noch nicht die Übenengnng yon der tiefgeben* 
den Beeinflnesong dei Baddhinnns dvreh 8Ai|ildiya-Ideen gewonnen hatte. 
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Das stimmt nicht zu den nächstfolgenden AusföliruDgeny 
namentlich nicht zu dem Satz S. 296: „Betrachtungen, die 
„jetzt vorzulegen sind, deuten darauf hin, daß in der Tat 
„solche Beeinflussung [des Buddhismus durch das Saipkhya] 
„in tiefgehender Weise stattgefunden hat. Die Fäden Tom 
„S&qikhya zum Buddhismus überspannen weite Zwischenräume. 
„Aber sie halten fest^ Ahnlich zieht Oldenberg S. 318 aus 
seinen Torangegangenen Erörterungen den Schluß : „So haben 
„wir alles Becht» die Lehre, die hinter fundamentalen Vor- 
„Stellungen des Buddhismus, wohl nicht als nächster, aber 
„doch als entfernterer Hintergrund, zum Vorschein kommf^ 
„Samkhya zu nennen**; und S. 328: „Im übrigen haben wir 
gesehen, daß das "Weltbild der Buddhalehre in wesentlichen 
Beziehungen durch das alte SSipkhya bestimmt war . . ."; 
und S. 331, 332: „Wenn sich d:i nun auch unter den Reich- 
„tümera der Buddhareden manches eindringliche Wort findet, 
„das der knapperen Uberlieferung des alten Samkhya und 
„Yoga fehlt, der Gedanke selbst ruht schließlich doch ganz 
„auf der allem Anschein nach dem Samkhya gehörenden 
„Herausarbeitung des Gegensatzes von Sein und Werden . . . 
„Wenn der Buddhismus speziell immer und immer wieder 
„betonte, daß im unbeständigen Fluß des Weltgeschehens 
„ — also auch im Fluß der Gefühle, Vorstellungen usw. — 
„kein Selbst (ätman, attä) enthalten ist, daß alles jenes Fließen 
„ganz und gar im Bereich des Nichtselbst verläuft, so war das 
„Sfiipkhya-Lehre. Der Unterschied zwischen beiden Systemen 
„war nur der, daß nun weiter das Sätpkhya, evidentermaßen 
„hierin den filteren Standpunkt vertretend^), neben dieses 
„Boich des Nichtselbst als davon unabhängig ein unwandel- 
„bares, absolutes Selbst stellte.** Schon früher S. 211 hatte 
Oldenberg von dem alten Säipkhya bemerkt, daß es „dazu 
beigetragen hat^ daß die Ckdankengänge des Buddhismus 



Man beachte, daß Oldenberg hier das Samkhya, das evidcnter- 
maßen dem Buddhismas gegenüber den älteren Standpunkt 
vertritt, ein System nennt 
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die Gestalt haben annehmen können, in der ihnen so unab- 
sehbare Wirkungen beschieden gewesen sind". 

In diesen ganzen Zusammenhängen ist bei Oldenberg 
nicht von einzchien Samkhya-artigen Ideen, die dem Buddhis- 
mus vorangegangen seien, sondern von Grundlehren des 
Systems die Hede. Wenn nun Oldenberg wie schon in seinem 
^Buddha" hier unbekannte Mittelglieder annimmt und zwischen 
dem yorbuddhistischen und dem in den Lehrbüchern des 
Systems auftretenden Sämkhya deshalb einen Unterschied 
konstruiert, weil der Stil des Philosophierens in dem Säinkhya 
der Lehrbücher den Stempel eines moderneren Zeitalters trage, 
80 kann ich nicht anders als auch diese Anschauung für 
BubjektiT halten. Es darf wohl der G^edanke nicht außer 
Betracht bleiben, daß der Stifter des SäipkhyarSystems mit 
seinem folgerichtigen Denken seinem Zeitalter um Jahr- 
hunderte Toraus war. Wenn Kapila, was nicht emstlich 
zu bezweifeln ist und was auch Oldenberg annimmt ^® 
wirkliche Person gewesen ist^ so hat er nicht einzelne unzu- 
sammenhängende Gedanken, sondern ein System verkündet 
Aus dem in den Ijehrbüchem vorgetragenen Sämkhya- 
System kann man nur wenig fortdenken ; sonst bleibt es kein 
System mehr. 

Gegen Oldenbergs Anschauung, daß nicht das fertige 
Sämkhya- System, sondern vorauszusetzende Vorstufen von 
ihm auf die Begründung des Buddhismus eingewirkt haben, 
scheint mir als ein Hauptgrund ins Feld geführt werden zu 
dürfen, daß der Buddhismus mit seiner Leugnung der Seele 
über die letzten Konsequenzen des Sä.iiikhya- 
Systems hinausgegangen ist. Der Buddhismus setzt 
hier die Säqikhya-Lehre voraus, daß alle Vorgänge im Innern 
der lebenden Wesen, Wahrnehmen, Vorstellen, Empfinden, 
Woll^ usw., der Materie angehören und daß die Seele im 
empirischen Dasein nichts ist als passives Bewußtsein und 
im Zustande der Erlösung unbewußtes Sein, — alle anderen 



^ Die Lelire der Upmiehadeii usw. 806. 
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altherkilmmliclien Bestimmungen hatte die Samkliya-Philo- 
«opliie TOD der Seele abgelöst, und nun iiahm Buddha ihr 
auch noch das Bewußtsein, verwies uucli dieses in die AN'elt 
des Geschehens und der Vergänglichkeit und negierte (himit 
die Seele ganz. Wenn so der Buddhismus in einer der 
^wichtigsten Fragen auf denjenigen Säipkhya-Lehren fußt, die 
-wir als den Schlußstein des Gebäudes anzusehen haben, 
müssen vir nicht schon deshalb das Säipkhya- System in seiner 
abgeschlossenen Gestalt für vorbuddhistisch halten? 

Oldenberg hat den Nachweis geliefert daß das Heimat- 
land des Buddhismus, die Gegend östlich yon dem Zusammen- 
fasse Ton Gaiig& und Yamunfi^ zwar schon in der Zeit, als 
im Nordwesten der Halbinsel die vedische Knltor sich ent- 
mckelte, Ton Aiiem bewohnt» aber noch im sechsten Jhdt 
Tor Chr. — obwohl von Elasten- und Opferwesen nnd Speku- 
lationen der Upani^ads keineswegs nnbertthrt — doch erst 
-wenig brahmanisiert war. Was Oldenberg da mit besonderer 
Beziehnng auf den Buddhismus festgestellt hat» ist yon noch 
größerer Bedeutung für dessen Vorläuferin, die Säipkhya- 
Philosophie. Darauf hat Grierson wiederholt hingewiesen, 
indem er dem ,,Mittelland" {madlnjaäesa), d. h. der Pflegstätte 
der hndimanischen Keligion und Phik)sophie, den Begriff des 
„Aushmds" mit einer freieren geistigen Atmosphäre gegen- 
überstellt In diesem Auslnnd ist gewiß das Samkhya- 
System entstanden. Zinn mindesten ist diese geogra})hische 
Lokalisierung viel walirscheinlic her als die Annahme, daß das 
Säijikhya- System, das dem brahmanischen Opferwesen feindlich 
gegenüber steht und seine Lehren beinahe ganz unabhängig 
TOn der Spekulation der alten Upani^ads entwickelt, in der 
ursprünglichen Heimat des Brahmanismus entstanden sei'). 

*) In dem ersten Exkurse seines „Baddha** ^ imd neuttrduigs in JDie 
Lehre der Upanishaden usw." 283, 284. 

') JßAS. 1908, eoäfg.i lälQ, 99; Encycl of BeUgion and Ethica 
II. 540, a. 

*) Nur ein Eoriosam ist die auf südindiscUe Legenden über Kapilas 
Abstammung gegründete Theorie G. Opperts, daß nicht nor dem EapUa, 
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Ich bin deshalb auch noch heute — trotz des Widerspruchs 
von Jacobi Dahlmann und Oldenberg ^) — davon über- 
zeugt, daß der Name von Buddhas Vaterstadt, Kapilavastu 
(im Päli ^vatthu) „Kapilas Wohnsitz", der so gut zu der 
Abhängigkeit des Buddhismus von der Säipkhya-Philosophie 
paßt; dem Oi*te deshalb gegeben worden ist, weil der Be- 
gründer dieser Philosophie dort gelebt und gewirkt hat 

Mit dieser Auffassung stimmt auch die buddhistische 
Tradition von der Niederlassung der ^äkyas in Kapilayasta 
überein. Buddhagho^a enählt in seinem Kommentar zum 
Suttanipftta^): „Die Prinzen zogen dem HimSlaya zu, daselbst 
„einen Platz zur Errichtong einer Stadt suchend. Am Himft- 
„laya wohnte ein Büfier von gewaltiger Bnfikraft» namens 
„Kapila, am Ufer eines Sees ... Zu dessoi Wohnort kamen 
,,8ie ... Er sprach zu den Prinzen: »Wenn ihr die Stadt 
„nach mir nennen wollte so gebe ich euch diesen Platz.« Sie 
„versprachen es ihm . . . Darauf rftumte er ihnen den Platz 
„ein, und machte sich selbst nicht weit davon am FoBe des 
„Berges eine Einsiedelei, wo er wohnte. Die Prinzen bauten 
„darauf daselbst die Stadt, gaben ihr, weil sie auf dem von 
„Kapila bewohnten Platze gebaut war, den Namen Kapila- 
„vatthu, ,KapiIa- Wohnung' und schlugen darin ihren Wohn- 
„sitz auf." 

Oldenberg erklärt „den Namensanklang zwischen dem 
Philosophen Kapila inid Kapila vatthu, dem Geburtsort des 
Buddha" einfach für wertlos; und Jacobi bemerkt: „Der 
Name Kapila, »der Braunec, war sehr gewöhnlich; der 
Kapila in Kapila-vastu kann irgendein indischer Mr. Brown 
gewesen sem.** Dem gegenüber frage ich: woher weiß Jacobi^ 



sondern auch der Idee der Prakrti unarische Herkunft zuzuschrdbMl 
sei Globus LXXII. 78 fg., Original Inhabitants 67, 68^ 403—106 nsw. 

Gött. gel. Anz. 1895, 208. 
») Nirväna 123, 124. 

') Buddha ° 109, Anm. 2; Die Lehre der Upanishaden usw. 284. 
*) Bei FansbSU und Weber, Ind. Stad. Y. m, 487; BockhiU, Life 
of the Buddha 11 fg.; vgl. aneh DiTyftTadHii^ ed. Cowell-NeU, 64a 
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daß der Name Kapila im alten Indien sehr gewöhnlich war? 
Das Vorkommen dieses Namens in der indischen Literatur 
beweist das gerade GlegenteiL An den Hunderten von Stellen, 
wo er auftritt, ist nahezu ausschließlich der Stifter des 
Sftipkhja-Systems gemeint, ao daß man in Anbetracht der 
GewöhnHdüceit anderer Farbennamen fast auf den Gedanken 
kommen möchte, daß man sich gesdient habe, den Namen 
einer so hochverehrten Person wie Kapila noch anderen 
'Wesen zu geben. 

In meinen Arbeiten Uber das S&ipkhya habe ich mit 
Entschiedenheit die Anschauung vertreten, daß die Lehre 
Kapilas, obwohl dieser in späterer Zeit zu den großen Weisen 
des Brahmanentuiiis gezählt wird, doch ursprünglich un- 
brahmanisch, d. h. eine Ksatriya-l^hilosü])]iie, gewesen sei. 
Diese Auffassung hat wenig Anklang gefunden. Was gegen 
sie vorgebracht ist, liält mich ab, sie noch mit derselben 
Bestimmtheit wie früher aufrecht zu erhalten; aber unwahr- 
scheinlich ist sie mir auch jetzt noch ebensowenig wie Sir 
George Grierson geworden. Dieser ausgezeichnete Forscher 
sagt über die Frage: „It was in the Outland that the old 
„atheistic System of philosopby — the Säökhya — took its 
^birth, patronized and perhaps founded by Ksatriyas . . . 
„According to the Bhägavata Puräna (IIL xxi. 26)^) even 
„Kapila, the founder of the Sänkhya System, was descended 
^from a Ksjar^i, and was therefore a K^triya Nach dieser 
Tradition hatte Kapila zu Eltern den Kardama und die 
Deraliüti; eine andere Überlief erang macht ihn zn einem 
Sohne des Vasudeva und weist damit ebenfalls auf KQatriya- 
Herkunft des Kapila hin. Auch folgendes darf angeführt 
werden, um diesen Gedanken zu stützen. Buddha bezieht sich 
mehrfach auf die Lehre des Sanatkumftra (im P&li Sanaipku- 
mdxa) hinsichtlich des Vorrangs der K^atriyaa und billigt sie ^) ; 

») S. auch Kap. XXIV. 19. 33. 
Encycl. of Eeligion and £thic8 II. 640, a. Ebenso IncL Ant 

1908, 251; JRAS. 1910, 99. 

*) BUhler, J£AS. 1897, Ö8ö fg. 
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Sanatkumära aber wird unter den alten Autoritäten des 
Sai^ikhya aufgezahlt und gilt manchmal als Lehrer des Yoga, 
Hier haben wir wohl nicht nur einen neuen Beweis für die 
Abhängigkeit des Buddhismus vom Sänikhya-Yoga^ sondern 
auch einen Anhaltspunkt für die Annahme der Entstehung 
des Säipkhya in Kfatriya-Kreisen. Ebendaselbst yilixe auch 
der Ursprung des Yoga-Systems nach Bhagayadgtta IV. 1, 2 
zu suchen: „Diese uuTer^üigliche Yoga-Lehre habe ick 
[EfS^a] VivasTat verkündigt, YiyasTat tat sie Manu kund, und 
Manu teilte sie Ik^rdkn mit So lernten die königlichen 
Weisen sie durch Überlieferung kennen.** Trotz dieser Gründe 
will ich, wie gesagt^ die Frage auf sich beruhen lassen, bis 
sich stärkere Beweismittel finden. Das aber muß entschieden 
betont bleiben, daß das Säitikhya-S} stein unabhängig vom. 
brahmainschen Offeubarungsglauben und im Gegensatz zu 
ihm Yon dem ältesten der nicht-theologischen indischen Philo- 
sophen begründet worden ist. Wir finden dies noch geradezu 
im Mahäbhärata ^) ausgesprochen, wo XII. 13702 die Veden 
als eines, die Sämkhya-, Yoga-, Paficarätra- und Päsupata- 
Lehren als etwas anderes neben ihnen gelten, und wo 
XII. 13711 Säinkhya und Yoga als zwei uralte Systeme 
(sa7iätam dve) neben ,allen Veden' angeführt werden. Ja 
sogar zu einer Zeit, in der das Säqkkhya längst unter die 
orthodoxen Systeme eingereiht war, um 800 nach Chr., hat 
Samkaräcärya, der große Vedantaiehrer, an yerschiedenen 
Stellen seines Kommentars zu den Brahmasütras (I. 1. 5; 
IL 1. 1, 2) eingehend ausgeführt, daß die Lehre Eapilas schrift- 
widrig (aMda\ dem Yeda widerstreitend (vedanviruddha) und 
im Yeda unbekannt (a^vedaprasiddha) sei, sowohl wegen der 
Annahme der üimaterie und ihrer Entfaltungen als auch 



*) Ich zitiere das große Bpos nach der mir allein sngänglichen 

Kalkuttaer Ausgabe von 1834— HO. 

«) Vgl. auch noch Mbh. XII. 10467, 13639. Ein anderer Beweis 
für das hohe Alter, das man schon zur Zeit des Mahäbhärata dem 
Sämkhja-System zuschrieb, liegt in der Legende Hibh. I* 3131 fg.; 
vgl. J. Davies, Sänldija Kärikä 6. 
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wegen der Aufstellung einer Vielheit individueller Seelen. 
Bieser Erklärung iSaiiikar&cärjas gegenüber stehen allerdingB 
zahfareiche Bemfongen auf die ,Schrift' in den systematiachen 
S&qikhya-Texten; aber diese Texte sind sdir splU» lange 
nach der Blfitezeit des Systems im Schöße des Brahmanen- 
tamsy entstanden; und da darf es uns nicht wundernehmen, 
dafi die Yer&sser dieser Texte bemüht gewesen sind, das 
System als ,8chriftgemaB' darzustellen und zu empfehlen. 
Keinem, der die Säipkbya^Texte aufmerksam durchliest, kann 
entgehen, daß die Berufungen auf die Schrift etwas Künst- 
liches, nicht zur Sache Gehöriges sind, und duJB die Versuche, 
die Samkhya-Lehren mit der brahmanischen Orthodoxie zu 
vermitteln, mißlungen sind. 

Nach diesem durch den Zusammenhang gebotenen Aus- 
blick muß ich zu der Fra^o nach dem vorbuddhistischen 
Alter der Säirikhya-Piiilosophie zurückkehren. AVeitere Gründe 
dafür lassen sich aus dem Brahmajida Sutta gewinnen. Dieses 
merkwürdige Werk enthält eine Aufzählung der zu Buddhas 
Zeit vorhandenen und von Buddha bekämpften philosophischen 
Schulen. Mag nun das geistige Leben Indiens um 500 vor 
Chr. noch so rege und mannigfaltig gewesen sein, so ist doch 
nicht daran zu denken, daß die im Brahmajäla Sutta be- 
schziebenen Schulen, deren Zahl sich auf 62 belauft^ wirklich 
bei Buddhas Auftreten existiert haben; Tielmehr sind hier 
deutlich mit echt-indischer Systematisierungssudit die theo- 
retisch möglichen Lehrmeinungen über bestimmte Gegen- 
stände der Spekulation erschöpft und als wirklich vorhanden 
hingestellt worden. Dabei aber werden einige Ansichten 
er^^Ubnt) die sich mit den Lehren uns bekannter Schulen 



^) Ed. Grimblot in „Sept Suttas Pälis, tires du Digha-Nikäya." 
FariB 1876, nebst einer englischen Einleitung und Übersetzung von 
Oogerly; spftter aneh ttbonetst Ton Bhys Davids in den Stcred Books 
of the Baddliiats II. Ifg. Vgl «neh Otto Schraden Doktordiasertation 

„Über den Stand der indischen Philosophie zur Zeit Mahäviras und Baddhas" 
(Straßbarg i. Eis. 1902). Für diese Schrift ist die jinistische Literatur 
Uber die 363 Daraanas (philosophische Ansichten) benatst worden. 
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auf deo ersten Blick identifizieren lassen. Zu ihnen gehören 
die Hauptlehren des Saqikhya-Systems. Diese werden im 
Brahmajala Sutta als eine Kategorie der zweiten Abteilung 
mit folgenden Worten beschrieben (nach Gogerlys Über- 
setzung & 72): „Friests, some Samanas and Brahmans hold" 
— es ist dies die stehende Einkleidung einer jeden Lehr- 
meinung — „the etemify of ezistences {9a88aia^vdda\ and in 
„four forms affirm that the soul and the world are 
„of eternal duration.'' In einer Anmerkung dazu sagt 
Gogerly: „The Sassata-W&dä therefoie held, that both 
„mind and matter ezisted from etemitj and would ezist to 
„etemity", anscheinend ohne zu erkennen, daß er mit diesen 
Worten die Quintessenz der S&ipkhya-Philosophie zum Aus- 
druck gebracht hat. Bemerkenswert ist außerdem die Tat- 
sache, daß sassata-väda (skt. säsvata-väda) ein Synonymon von 
sat-kurya-väda ist, mit welchem Worte die Säipkhyas in ihren 
Schriften gern ilir System charakterisieren. 

An der angeführten Stelle werden dann weiter die vier 
Unterabteilungen beschrieben, in welche die Anhänger des 
Sassata-vada zerfallen : „die drei ersten*', heißt es, „haben 
„ihre Leidenschaften bezwungen und, ausdauernd und be- 
„harrlich in der Ausübung der Tugend, diejenige Ruhe des 
„Geistes erreicht» durch die sie sich die yerschiedenartigen 
„Zustände früherer Existenzen in unendlichen Zeiträumen 
„vergegenwärtigen. Daher wissen sie, daß die Seele und die 
„Welt ewig sind.** 

Mit diesen drei Kategorien scheinen die Anhänger des 
Toga gemeint zu sein, die durch Konzentration des Denkens 
zu dem ekstatischen Erschauen der Wshrheit zu gelangen 
glauben, wogegen die vierte Kategorie deutlich die Vertreter 
der Sä^khya-Fhilosophie im engeren Sinne um&ßt Über 
diese letzteren wurd (nach Khys Davids' Übersetzung S. 28/29) 
gessgt: 

„In this case, brethren, some recluse or Brahman is 
„addicted to logic and reasoning. He gives utterance to the 
„following conclusion of bis own, beaten out by bis argu- 
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^mentatioDS and based on bis sophistry: »Etemal is the soul; 
„and the world, giTing biith to nothing new, is steadfast as 
„a monntaan peak (hitaffho skt iiifaäha, ein spezieller 
„Sdipldiya-TenmnuB), as a pillar finnly fized; and these living ' 
„creattires, thongh they transmigrate and pass away, fall £rom 
«one State ol ezistence and spring up in another, yet they 
^are for eyer and ever«. This, brethren, is the fourth state 
„of things on the ground of which, starting from which, some 
^reclnses and Brahmans are Eternalists, and maintain that 
«the soul and the world are eternal." 

Weiterhin wird dann noch ( S. derselben Übersetzung) 
diesen Philosophen folgende Ijehre, die — abgesehen von 
den Bezeichnungen der Seele — in jedem Säijikhya-Texte 
stehen könnte, in den Mund gelegt: 

,.This which is called eye and ear and nose and tongue 
„and body is a seif which is inipermanent, unstable, not 
„etemal, subject to change {liparinämaHUiammo). But 
„this which is called heart (besser wäre etwa intelligence), 
„or mind, or consciousness is a seif which is permanent, 
„steadfast, etemal, and knows no changei and it will 
„remain for ever and ever {nicco dhuvo sassato apari- 
„näma-dhammo sasaaU-Mimain tath' eva fhassati),** 

Schließlich i^kren noch Abteilungen der angebli<^ 44 
Schulen, die „Uber die Zukunft philosophieren** (bei Rhys 
DaTids S. 43^ 45) auf die Anhänger des Sdipkhya-Systems 
zu deuten; nämlich diejenigen, Yon denen es heifit, daß sie 
nnconscions ezistence after death (nach der Erlösung) an- 
nehmen. Die acht Unterabteilungen freilich sind rein theo- 
letasdi' au^esteUt nach den yerschiedenen Anschauungen, die 
Uber die Natur der Seele möglich sind, wobei sich jedoch 
die Meinung, daß die Seele immateriell und unendlich sei, 
mit der Lehre des Samkhya-Systems decken würde. 

Bei dem unzweifelliai't hohen Alter des Brahmajala Sutta, 
das zu den ältesten Teilen des buddhistischen Kanons gehört, 
und bei der hervorragenden Stellung, die das Werk in der 
Sutta-Literatur einnimmt, sind diese nicht mißzuverstehenden 

Säqikb.-Ph. 8 
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Angaben von der größten Bedeutung; sie würden allein 
schon genügen, um die Priorität des Säipkbya-Systems Yor 
dem Buddhismus zu beweisen. 

2. Säqikbya und üpanifads. 

Ans dem Yorbuddhistischeii Alter der S&qüdiya-Philo- 
sopbie folgt» daß diese das älteste philosophische System 
Indiens überhaupt ist» eine Tatsache, die Albrecht Weber 
▼on jeher richtig erkannt und betont hat In frühere Zeit 
dagegen weisen uns nicht nur die ersten An&nge religiös- 
phflosophischer Spekulation in den Tedischen Saiphitäs» 
sondern auch die yorgeschritteneren Betrachtungen in den 
älteren Upanisads, von denen in Kap. IV dieses einleitenden 
Abschnitts gehandelt werden soll. Diese Upanisads werden 
mit dem Namen Vedanta ,Ende oder Endziel des Veda' 
bezeichnet; ihr wesentlicher Inhalt aber, die Lehre vom 
Brahman, ist noch ungeordnet und widerspruchsvoll und 
stellt eine viel ursprün^zlichere Stufe der Spekulation dar als 
der schulmäßige Vedantu, wie er erst lange nach Beginn 
unserer Zeitrechnung formuliert worden ist. Obschon also 
das Sämkhya- System viel älter ist als der systematisch 
dargestellte Yedänta, so muß doch als sicher angenommen 
werden, daß es jünger ist als der unsystematische Ye- 
d&nta der alten üpani^ads. Wir dürfen Yoraussetzen, daß 
die geistige Strömung, die yon den enthusiastischen Yer« 
ktlndem der Lehre Tom Brahman ausging und sich über 
Nordindien verbreitete, erst in dem wenig bridmumisierten 
Lande, yon dem oben die Bede war, das spekulative Nach- 
denken geweckt, dann aber bald bei dessen nüchterner ange- 
legten Bewohnern die Opposition heryorgerufen hat, die in 

•) Das Nähere über diesen Namen ist im Eingänge von Deussens 
„Syfätem des Vedanta" nachzugehen. Ich zitiere dieses Werk nach der ersten 
Auflage (Leipzig lbö3), weil die zweite ( ebenda«. 1906) nur ganz unwesent- 
liche Änderungen enthält, im übrigen, namentlich in den Seitenzahlen, mit 
dir enten Auflage ttbereinstiinint, 8. Yorwort sor sweiten Auflage. 
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dem System Kapilas ihre methodische Gestaltung fand. In- 
wieweit Kapila dahei unter dem Einfluß der brahmanischen 
WeltanschauTing stand und inwieweit sein System die 
Physiognomie allgemein-indischen Denkens trägt, wird weiter 
unten in einem besonderen Abschnitt erörtert werden. 

Einen von den eben dargelegten Anschauungen TöUig 
abweichenden Gedanken hat Gough') geäußert^ indem er 
aus dem Oharakter des Säipkhya-Systems folgert» daß dieses 
gestiftet sei „with the purpose of presenting a firmer front 
against the Buddhists". Diese Behauptung wird yon GK>u^ 
nicht weiter begründet^ steht aber offenbar im Zusammen- 
hang mit seiner — ich kann nicht anders sagen als — 
wunderlichen Vorstellung von der Entstehung unseres Systems 
Überhaupi Er hält nämlich (S. 212) das Säiiikhya ursprüng- 
lich nur für „a nomenclature for the principles of the philo- 
sophy of the Upanishads" ; es ist ihm von Hause aus nichts 
anderes als ,.eine Aufzählung der aufeinander folgenden 
Emanationen der Mayu, eine Reihe genauer Ausdrücke, um 
die primitive Philosophie der Üpanisads zu beschreiben**; 
die eigentlichen Lehren der Säijikhya-Philosophie erklärt er 
für spätere Entwicklungen -). 

Noch auf derselben Seite nennt Gough unser System 
„eine Philosophie, die in ilirer ältesten Form nur eine neue 
klare Darstellung der Emanation der Welt aus der Mayä. 
zu sein scheine^. Diese Theorie^) wiederholt Gough dann 

') Philosophy of the Upanishads 198, 

*) In ähnlicher Weise hatte solion früher Nehemiah Nilakantha 
Öästri Gore (Rational Refutatioii, trausiated by F. E. Hall, Calcutta 1862, 
82—85) versacht, die Entstehung der wichtigsten Begriffe der S&vß' 
khyapphilosophie su erUlzen. Dieser gelehrte Inder ist der Ansicht, 
daß im Laufe der Zeit der wahre Inhalt bestimmter Begriffe, mit denen 
man sich allgemein beschäftigt habe, vergessen worden sei, and daß 
sich durch allerlei Ideen- Veränderungen and -Yerscbiebnilgai die Grund- 
z&ge des SSmlihya-Systems gebildet haben. 

') Die merkwürdigerweise von Max Müller, Uiianishuds translated, 
Part II, S. XXXV, anerkannt, aber in äix Sjrstems'^ 229 fg. nicht mehr 
aufrecht erhalten worden ist 

2* 
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S. 228 mit fast den gleichen Worten und fügt die folgende 
Bemerkung hinzu : ..Die Verschiedenheit der Ausdrucksweise 
„ftlie divergence of phraseolog}') muß später zu einer Ver- 
„schiedenheit der Anschauungen geführt haben; und so 
„formulierte die Saqikhya-Philosophie sich mit ihrer Be- 
^seitigung des Isvara (d. h. Gottes), mit ihrer Aufstellung 
„der Realität und Unabhängigkeit der Prakrti (d. h. der 
„ürmaterie), der Realität der Zweiheit und Vielheit der 
„empirischen Welt und der Vielheit der Pum^as oder 
„Seelen.'* Diese letzten Sätze klingen mir wie eine Ironie 
auf die Torangehenden Behauptungen. 

Nach GK)ugh8 Ansicht dienten die Worte nicht zur Be- 
zeichnung der Ideen, sondern zuerst waren die Kunstaus- 
drücke vorhanden, und aus ihnen gingen die Ideen herror! 
Wir sollen glauhen, daß die Hauptbegnffe des Idealismus 
der Slteren üpani^ads plötzlich — man weiß nichl^ weshalb 
und wozu — mit anderen Bezeichnungen benannt wurden, 
und daß aus diesen neuen technischen Ausdrücken sich die 
originellste und unabhängigste Philosophie entwickelte, die 
Indien hervorgebracht hat; eine Lehre, die in allen wesent- 
lichen Stücken die entschiedenste Gegnerin desjenigen Ge- 
dankenkreises ist, aus dessen Kunstausdrücken sie hervor- 
gegangen sein soll! Ich glaube, daß selten das Verhältnis 
zweier AVeltanschauungen zueinander in einer so widersinnigen 
Weise verkannt worden ist, wie hier. Dieser sonderbare 
Irrtum ist bei Gough durch die Betrachtung der Svetäsvatara 
Upani§ad und in zweiter Linie auch durch die der Bhaga- 
yadgitä herrorgerufen worden. Beide Werke suchen be- 
kanntermaßen verschiedene Philosopheme miteinander auszu- 
söhnen, Tor allen Dingen das Säjpkhja mit dem Vedänta. 
Aber Gough leugnet ihren ausgleichenden, eklektischen 
Charakter, der mit Bezug auf die ^yetd^atara üpani^ad 
schon vor mehr als 60 Jahren von Böer in der Einleitung 
zu seiner Übersetzung dieses Werkes so anschaulich dargelegt 
worden ist Die äTetftäyatara Upani^ad enthalt nach Gk>ugh 
lediglich dieselben Lehren, die schon in den alteren Upani^ads 
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anftreten, d. Ii. die Lehren von der Einheit der individneUen 
Seele (Ätman) mit der AUaeele (Brahman) und von der 
ülnsorischen Natur der empirischen Welt (S. 211). Wobei 
ihm noch der Irrtum untergelaufen ist, die letztere dieser 
beiden Lehren schon den Siteren Upaui^ads zuzusdireiben. 
Ebenso ist ihm die Bhagavadgita^ in der sidi nodi deotlidier 
Terschiedene geistige Elemente (ursprünglicher Theismus 
mit später lose eingefügtem Pantheismus) zu einem Ganzen 
vereinigen, ein ausschließlich vedantistisches Werk, dessen 
Lehren durchaus die nämlichen seien wie die der Upanisads 
(S. 226—228). Diese verkehrte Anschauung, die durch jede 
unbefangene Betrachtung der beiden Werke widerlegt wird, 
hat Gough dazu t erführt, zunächst den Sai]ikhya- Ausdrücken 
in der Svet. Up. und in der Bhagavadgita iliren Inhalt zu 
nehmen und dann den Inhalt als etwas später dazu Ge- 
wachsenes hinzustellen. 

Aus meinen vorher dargelegten Anschauungen über das 
HeimaÜand der Sämkhya- Philosophie und über den ursprüng- 
lich unvedischen Charakter dieses Systems geht schon hervor, 
daß ich in der älteren Tedischen Literatur eine Vorgeschichte 
der Sftqikhya-Gl^danken nur in dem beschränktesten Umfang 
finden kaim. Es ist viel zu viel behauptet^ wenn Weber 
sagt'), daß „in den früheren Upanishad und Brähmapa die 
„Lehren, welche später dem Sdifikhyasysteme angehören, 
„noch in bunter Yermischung mit Lehren entgegengesetzter 
„Ansicht stehen und mit denselben unter den gleichen Namen 
„Mimdi|is& {i man, Spekulation), Adega (Lehre), Upanishad 
(Sitzung) etc. aufgeführt werden". Fast überall ist eine 
durchgreifende sachliche Verschiedenheit zwischen den 
scheinbaren Ajiklängen an das Säijikhya, die sich in vor- 

Ind. Lit. Gesch.« 252. Vgl. auch Ind. Stud. II. 184. — In ähn- 
licher Wdie, wohl unter dem Binflafi von Webers Worten, hat dch 
aneh fiuth anigeeproehen, der Beligione of India* 68 an Stellen wie 
Chtod. üp. III. 19, Taitt Up. II. 1. 7 die Keime der Sftqikhya-Philosophie 
findet nnd 8. 70 gar behauptet, dafi in den ältesten UpanifMids „the ideaa 
that have eome ont in the S&nkhya are alreadj in general favonr''. 
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buddhistiscbeD yedischen Werken finden, und den Leinen 
Kapilas fpstzustellen. 

Die philosophischen oder philosophisch gefärbten Lieder 
des Rig- und Atharvaveda enthalten pantheistische und 
monotheistische Ideen und sind deshalb für die Vorgeschichte 
des Yedänta toh großer Wichtigkeit Gedanken aber mit 
historischen Beziehungen zum Sfiipkhya-SyBtem habe ich in 
den beiden liedersammlungen mit einer einzigen Ausnahme 
nicht entdecken können. Weber hat soldie Beziehungen be- 
sonders in Yers 3 und 4 des berühmten und Tielbesprochenen 
Liedes BY. X. 129 über den Anfang der Dinge zu finden 
geglaubt. Diese Yerse lauten in G^ldners Übersetzung: 

3. „Dunkelheit war im Beginne in Dunkelheit gänzlich 

versunken. 

i,Nebelha£t nur, ein Wassergewoge war damals das 

Ganze; 

„Als lebendiger Keim von dem toten Gewoge nnifangen, 
„Ließ sich das Eine gebären von hitzigem Drange 

getrieben. 

4. „Über das Eine ist anfangs ein liebendes Sehnen 

gekommen, 

„Aus dem bloßen Gedanken entsproß der früheste Same. 
„Also fanden das Band, das Sein mit Nichtsein Tor- 

knüpfet, 

„Li der Yergangenheit forschend die Weisen mit 

sinnendem Herzen.'^ 

Das ^nebelhafte Wassefgewoge' {apraketam sMam) ist 
hier also das Prinzip, aus dem die Schöpfung hervorgeht 
Das ist ein Gedanke, der sich durch die ganze vedische 

Literatur hindurchzieht und auch noch in der späteren Mytho- 
logie^) erhalten hat. Das Urwasser bringt entweder selbst 

^) S. besonders Scherman, Philosophische Hymnen ans der Ki^- und 
Atharva-Veda-Sanliirä 2; Geldner, Zur Kosmogoiiie des Kif^vcda, mit 
besonderer Berücksichtigung des Liedes 10, 129 (Marborger UuiTersitäts- 
programm lij08). 
. «) Z. B. Mbh. XU. 6805-7, 68ia 



üiyiLizcü by GoOglc 



— 23 — 

die Dinge hervor, oder der Schöpfer läßt sie aus ihm ent- 
stehen '). 

Dieses ireltschaffende Urwasser bringt "Weber ^) in Zu- 
sammenhang mit dem Saipkhja-Frinzip der Urmaterie, für 
das es „nur ein plastischerer Ausdruck^ seL Ich halte das 
nicht für richtig. Die Idee des ürwassers ist eine kosmo- 
gonisdie Voistellnng rein mythologischer Katnr, die auch bei 
Natnryölkem die weiteste Verbreitong hat^ wogegen in dem 
SftipkhyapSystem die Idee der Urmaterie auf dem Wege 
der pMIosophischen Abstraktion gewonnen ist Daß alte 
m7thisch-religi(S6e Gedanken später Ton der Philosophie ver- 
wertet nnd ausgebildet werden, ist freilich zur G^üge bekannt 
In unserem Falle aber wird ein solcher Znsammenhang weder 
durch eine Übereinstimmung im Ausdruck noch im Inhalt 
wahrscheinlich gemacht. Die Urmaterie der Säi|ikliyas hat 
keine sachlichen Beziehungen zu dem Wasser; denn im 
Sämkhya-System geht aus der Urmaterie zuerst die Buddhi 
hervor, aus der Buddhi der Ahaiiikara. und aus diesem ent- 
springen nehen dem Manas und den äußeren Sinnen die feinen 
Kiemente des Äthers, der Luft, des Wassers, des Feuers und 
der Erde. Aus diesen feinen Elementen entwickeln sich 
dann durch gegenseitige Vermischung die fünf grob-materiellen 
Stoffe. Das "Wasser steht also mit den übrigen Elementen 
auf der gLeicheD Stufe und am Ende des Schöplung9- 
prozessee^ während die Tedische Mythologie es an dessen 
Anfang setzt. Wenn man dagegen einwenden wollte, daß 
bei Manu L 11 die Urmaterie der Säipkhyas in unmittel- 
barem Zusammenhang mit dem mythologischen Urwasser 
(y. 8^ 10) erwähnt ist, so muß ich die Beweiskraft einea 
solchen Ar guments bestreiten. Die im Emgang des be- 

«) 8. BV. VI. 6a 7; X. 30. 10; 82. 6; 121. 7, 8; AV. IV. 2. 6; 
X 7. 10; TWtt S. V. 6. 4. 2; VIL 1. 5. 1; Öat. Br. XI. 1. 6. 1, 2; XIV. 

8. 6. 1 = Brh. Up. V. 5. 1; Taitt. Er. I. 1. 3. 6; Taitt. Ar. I. 23. 1; 
X. 1. 1; 10.'22; Ait. Ar. 1. 1. 8. 1; Kath. Up. IV. 6; Nra. Tap. Up. 
I. 1. 1 und sonst. Vgl. Weber, Ind. Stud. JLX. 2, 74, Ludwig, Bigreda 
übersetzt V. 435, Scherman 6 — 9. 
«) Ind. Stud. IX. 74. 
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rühmten Gesetzbuches Torgetragenen Anschauungen sind ver- 
worrene Korabinationen von mythologischen und philo- 
ßopliischen Ideen, deren ganzem Charakter es durchaus 
entspricht, daß die Lehre der Saipkhya-Philosophie von dem 
primordium rerum mit der landläufigen mythologischen Vor- 
stellung über denselben Gegenstand verknüpft ist. AVer 
trotzdem in den Versen RV. X. 129. 3, 4 die Vorgeschichte 
einer Grundanschauung der Samkhya-Philosophie zu finden 
geneigt ist, sei daran erinnert, daß dort ein Gedanke ausge- 
sprochen ist, der den Voraussetzungen des Sämkhya-System» 
schnurstracks widerspricht, nämlich der auch sonst in der 
Tedischen Literatur verbreitete Gedanke, daß das Seiende 
aus dem Nichtseienden hervorgegangen sei*. Das Sämkhya 
lehrt dagegen, daß die Materie ebensowohl wie die Seelen 
ohne Anfang, von Ewigkeit her real gewesen sei, und hat 
den Grundsatz ex nihilo nihil fit mit solcher Entschiedenheit 
betont, wie kein anderes indisches System; denn es ist, neben 
dem späten System Bdmfinujas, das einzige, das die Lehre von 
der steten Beidiiät der Proddrte {sat-kärffa-^dda) — mit anderen 
Worten: die Lehre von der Anfangslosigkeit und ünzerstorbar- 
keit des sich beständig verändernden Stoffes — verkOndet hat 
Ich hatte oben (S. 22) bemerkt» daß nur an einer Stelle in den 
vedischen Saiphitfts eine hiBtoiische Beziehung zum Sämkhya- 
System zu finden ist. Diese Stelle ist Atharvaveda X. 8. 43, 
wo ich jetzt, abweichend von einer früheren Deutung, in 
Übereinstimmung mit anderen Erklärern wie Muir, Weber 
"Whitney-Lanman ''), Oltramare * Ohlenberg ''), die Erwähnung 
der drei Gunas anerkenne: „Der neuntorige Lotus (d.h. der 
menschliche Leib) ist von den drei Gunas (frihhir gunehhih) 
umhüllt; das beseelte Wunder, das in ihm ist, das fürwahr 

») Tgl. ßV. X. 72. 2, 3; AV. X. 7. 21, 25; XVIL 1. 19j Brh. Up. 
I. 2. 1 ; Chänd. Up. VI. 2. 1 ; Taitt. Up. II. 7. 1. 

'} Ind. Stud. IX. 11, Jenaer Liter. Zeit. 1878, 82. 

') AthErT«-VedarSaqi]iit& transtoted. 

«) L*hiBtoira des id^B thtewphiqnes dus Finde L 240, 241. 

*) Die Lehre der Upanishaden usw. 216. 
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kennen die Brahma-Kenner." Über die indische Auslegung 
diese^ Verses wissen wir nichts, da in Shankar Pandits Aus- 
gabe von Sayanas Kommentar zum AthaiTaveda das zehnte 
Buch fehlt Jedenfalls kann es sich bei jenem Verse und 
wo etwa sonst iu der Zeit vor der Ausbildung des Säqikhya- 
Systems ein Vorläufer der Lehre Ton den drei Gupas Tor- 
liegen sollte nur um eine ganz vage nebelhafte Vorstellung 
bandeb, die der streng methodisch entwickelten Drei-Gk^ 
Lehre des Säipkhya nicht ^^eichgestellt werden darf. Diese 
mufi durchaus als das geistige Eigentum Kapilas gelten, der 
hier an lose, in dem Vorstellungskreis seines Heimatlandes 
Torhandene (und zwar wenig yerbreitete) Ideen oder besser 
Phantasien angeknüpft hat Das gibt auch Oldenberg zu 
mit den Worten^): „Daß in all dem, unbeschadet der An- 
lehnung an Älteres, schließlich doch im Grunde die indi- 
viduelle Konzeption eines einzelnen Denkers vorliegt, ist 
evident." Auch hinsichtlich des folgenden Punktes kann 
ich mich, um das gleich in diesem Zusammenhang zu er- 
wähnen, zu Oldenbergs Auffassung bekennen: daß nämlich 
der dualistische Zug — Gott und Welt, Ewiges und Ver- 
gängliches, Subjekt und Objekt — , der in den alten vor- 
buddhistischen Upanisads, Brhadäraiiyaka und Chändogya, 
zutage tritt, als Vorläufer des methodisch ausgebildeten 
Dualismus des Saipkhya-Systems anzusehen sei Aber auch 
in diesem Falle kann von einer vor der Begründung des 
Systems Torhandenen Särjikhya-Idee nicht gesprochen werden, 
nur von einer entfernten Quelle der Philosophie Kapilas. 

Außer dem Torher besprochenen Verse des AtluuraTeda 
sind mir, wie schon oben gesagt, aus den Tedischen Saiiihitfta 
keuie Stellen mit Gedanken bekannt^ aus denen Sdipkhyap 
Lehren erwachsen konnten. Aber auch in den nächstfolgenden 

>) Nicht Öat. Br. II. 4. 2. Ifg. und AV. VIII. 2. 1 fg., wie OltnuBSie 

a. a. 0. meint; denkbarerweise Chänd. Up. VI. 4. 5—7 (Lehre vOtt den 
drei Urelemeuteu, trjas, apas, anna), VII. 26. 2 {sattm-iuddhi), 
») A. a. 0. 216. 

») A, a. 0, 84fg., 193, 194, 211, 212, 297, 315. 
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Literatlirkreisen der Bruhmanas und Äranyakas ^) habe ich 
solche Ideen nicht finden können. Die Mühe, die ich auf 
diesen Gegenstand verwendet habe, hat ein durchaus nega- 
tives Resultat ergeben, so daß ich im Gegensatz zu Webers 
oben S. 21 herausgehobenen Worten den Satz au&tellen 
muß, daßsichin der brahmanischen Literatur, so- 
weit sie Torbuddhistisch ist, keine Säi|ikhya- 
L ehren yor finden. Unter Säipkhya-Lehren verstehe 
ich hier natürlich die distinktiren Lehr^tse dieses 
Systems, deren Inhalt die folgenden Gedanken bilden: die 
absolute Verschiedenheit des geistigen und des nngeistigen 
Prinzips; die ünabhangigkeit nnd£wi^eit der Materie; die 
Einzelheiten der Lehre von den Konstituenten Sattva, Kajas 
und Tamas; die Entfaltung der Welt aus der Urmaterie; 
die Vorstellung, daß dabei zunächst die psychisdien Organe 
und dann die Außendinge entstehen; die Dreiheit der 
psychischen Organe; die fünfundzwanzig Prinzipien; die Lehre 
von den feinen Elementen (tanmätra), von dem inneren Körper 
{linga-mrira], von den Dispositionen (samsl-ara); die Auffcussimg 
der psychischen Vorgänge als zunächst rein mechanischer 
und nur durch die geistige Kraft der Seele ins Bewußtsein 
erhobener Prozesse; die Gottesleugnung ; der Satz, daß die 
Erlösung allein durch die Unterscheidung (vivekä) von Geist 



*) Im zehnten Prapäthaka des Taittirija Äranyaka sind Sämkhya- 
Lehren an zwei Stellen ausiresprochen. In dem SchluUvcrse von X. 10. 1 
ßjäm elcäni lohitu-hikla-krsnäm etc., der übrigens hier zusaminenhanjjfslos 
steht and aus •^vetäsvatara Up. IV. 5 entlehnt ist (umgekehrt Weber, 
Ind. Stnd. II. 91), kann kdn anderer Sinn gefunden werden als die 
Lehre von der aehOpfeiiBclien, ans Sattva» Kajas nnd Tamas bestehenden 
Urmaterie nnd die von der Vielheit individneller, in die Materie ver- 
itrickter Seelen. Ebenso weist der Schlußvers von X. 10. 3 mit seinem 
prakrti-lina einen deutlichen Einfluß der Sämkhya-Philosophie auf. Daß 
aber dieser zehnte Prap&thaka, Yajaiki oder Mahäuärayana Upanisad 
genannt, ein spätes Anhängsel des Aranyaka ist und aus der Zeit der 
sektarischen Upauisads stammt, ist längst erkannt worden. Weder in den 
litaellen PrapAfhakaa I— VI noch in den die Taittirija Upanifad bildenden 
Prap. VII— IX ist mir ein Anklang an SAipkbya-Lehren begegnet 
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und Materie erreichbar ist Von allen diesen Gedankoi 
ündet sich, BO?iel ich sehen kann, nichts in den Brahnuupas 
und Aranyakas; es ist mir deshalb nicht ganz klar, was für 
Stellen Weber gemeint hat^ ab er von der bunten Yer- 
nuschung der Sämkhja-Lehren mit Lehren der entgegen- 
geBetsten Art in den Brfthmapas sprach. Ich verrnnte^ daß 
er mythologiBcli-kosmogomsche Ideen im Sinne gehabt hat^ 
namentlich wohl die verbreitete Yorstelliing von dem ür- 
wasser, die schon oben S. 22, 23 erwähnt worden ist^). 

Außere Anklänge an den Wortlaut der SSi|ikhya-Tezte 
finden sich woU zuweilen; aber bei näherer Betraditung läßt 
sich daraus doch kein innerer Zusammenhang ableiten. Weber 
hat die Stellen des ^atapatha und ^äükhäyana Brähmana 
zusammengestellt, an denen das Selbst, der Atman, als .der 
fünfundzwanzigste' {paficavimsa) bezeichnet ist '^). Hier scheint 
nun eine überraschende Ubereinstimmung mit den Lehren 
der Siuukhya-Philosophie vorzuliegen, nach denen der Atnian 
oder Purusa als das 25ste Prinzip (taUva) den 24 materiellen 
Prinzipien gegenüljersteht (Samkhyakärikä 3, S. Sütra I. 61). 
Daß aber in der Tat an den Brähmana-Stellen etwas ganz 
anderes gemeint ist, daß dort der Puru^a oder der Mensch 
als solcher als der 25 sie zu seinen 24 Gliedern, den Händen, 
fHißen, Eingem und Zehen, gerechnet wird, ist schon Ton 
Weber gesagt worden. 

Wenn ich eben bemerkte, daß die Yorbuddhistische 
Literatur, abgesehen von der einen schattenhaften Vor- 
läuferin (AtharraTeda X. 8. 43), nach meinen Untersuchungen 
keine wirkliche Sdipkhya-Idee aufweist so habe ich damit 
schon erklärt, daß ich solche Ideen auch Yergeblidi in den 
älteren XJpanifads gesucht habe*). Einige Stellen in diesen 



^) Die halfkMSA Kombhiatioiien Ind. Stnd. L 466, Anm. ff, IL 76, 
Anm. **, III. 132, die ich noch in der ersten Auflage dieses Buches 15, 
Änni. 1 ge<^Iaiibt hatte widerlegen zn BoUen, hat Weber gewiß schon 

lange vor seinem Tode preis^gegeben. 
2) lud. Stud. V. 375, Anm. 

'j D. h. in den sechs üpauisods, welche die älteste Schicht dieser 
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Werken sclieinen beim ersten Anblick gegen meine Be- 
hauptung zu sprechen; ich ghiube sie deslialb im folgenden 
einer Erörterung unterziehen zu sollen, um meine Gründe 
gegen die naheliegenden Einwände vorzubringen. 

Der Ahamkära^ bekanntlich einer der Hauptbegriffe der 
Säjjikhya^Philosophie, ist in der Ohändogya Upani^ad VIL 
25. 1 genannt. Hier liegt allerdings eine Übereinstimmung 
des Ausdrucks vor; aber die Bedeutung des AVortea 
ist im Saqikhya-SyBtem eine so vollständig andere, daß man 
nur von der Benutzung dnes vorhandenen — wenn auch bis 
dabin nicbt ge^ufigen — Wortes durch Kapila sprechen 
kann. Die ganze Terminologie Kapilas ist ja dem zu seiner 
Zeit vorhandenen Sprachschatze entnommen und nur insofern 
originell, als mit einem großen Teil der gewählten Ausdrücke 
andere Bedeutungen verbunden sind Im S&qikhja-System 
ist aharnkära ein beschränktes Organ mit ganz bestimmter 
Funktion; in der Stelle der Chändogya Up. dagegen be- 
zeichnet das Wort das Ich, das Selbst im Vedänta-Sinne ; 
denn cüiamkära wird hier sogleich durch aham aufgenommen 
und ebenso beschrieben wie der Atnian im folgenden Para- 
graphen (s. besonders aham eve 'dam sarvam, atmai 've 'datri 
sarvam). Dies ist um so beachtenswerter, als ahamkdra in 
den jüngeren üpanisads (Prasna IV. 8, Maitri VI. 5, 
Övetäsv. V. 8 und sonst) nicht in dieser Bedeutung, sondern 
durchaus im Samkhya-Sinne verwendet wird. 

Die nächste Stelle ist Chänd. Up. VII. 26. 2: ähdra- 
suddhau sattva-iuddhih, saUva-suddJmu dhruvä stnrtih. Hier 
liegt die Zusammenstellung mit dem in den Säipkhya-Texten 
öfter gebrauchten saUva-suddhi ,Läuterung des [in der Buddhi 
befindlichen] Sattva [durch Unterdrückung der beiden 
anderen Substanzen Bajas und Tamas]' nahe, und ich will 
es (wie schon oben S. 25 Anm. 1 angedeutet) nicht für un- 
möglich erklären y daß der Ausdruck hier wirkHch im 

Lit«raturgattaiig büden; Deusseu, AUg. Gesch. d. PkiloB. 1. 2, S. 22, 
Winternitz, Gesch. d. ind. Litt. I. 206. 

*) Vgl. unten im sweiten Abicluiitt L 6. 
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Säi|ildiya-Smne zu verstehen ist. Ich würde keinen Augen- 
blick anstehen, diesen Inhalt in das sattva-^uddki der Ohänd. 
Up. bineinzatragen, wenn die Upaiii9ad sonst eine Bekanni- 
sdiaft mit der ausgebildeten Theorie der drei Ghi^ yerriete. 
Da aber das Wort saUva sonst nichl^ die Worte ffu^ und 
rc^iu überhaupt nicht in ihr Torkommen und ianuu an den 
drei Stellen, an denen es erscheint (L 3. 1; TIT. 17. 7; 
VIL 26. 2), nicht im technischen Sinne, sondern in der 
Grundbedeutung ,Finstemi8' gebraudit ist, so ist es mir doch 
unwahrscheinlich, daß das Wort adtva YII. 26. 2 die tech- 
nische Bedeutung der Sämkhya-Philosophie hat Ich glaube 
vielmehr, daß Böhtlingk recht hat, Avenn er das Wort an 
jener Stelle in seiner ursprünglichen Bedeiitunj^ als Abstraktum 
faßt und übersetzt: ..Auf reiner Speise beruht reines Wesen, 
auf reinem AVesen ein sicheres Gedächtnis." 

Ebenso stimme ich Böhtlingk bei, wenn er Brhadaranyaka 
Up. ly. 4. 8 (Madhy., IV. 4. 6 Kanva) linga neben 7nanas 
nicht im Sinne von linga-sartra ,innerer Leib* nimmt^ sondern 
als Adjektiv ,gekennzeichnet' also = tcU-linga^). Schon 



*) Eher will ich zngehen, daß in der Lehre von den drei ürelementen 
Ch&nd. Up. VI 4. 5—7 eine Vorlauf erin der drei Gunas ku erblicken 
ist. Dort wird als uralte Lehre vorgetragen (nach Deussens Übersetzung, 
Sechzig Upanishads 162): „Dieses fürwahr war es, was die Altvordern, 
„die Großen an Eeichtum, die Großen an Schriftkunde, wußten, wenn sie 
nS^chen: ^nnmehr kuin kdnermis etwas Torbringeu, was wir nicht 
„[sdum] gehSrt, nicht [sehon] yeistanden, nicht [sdion] orläumt hätten !> 
„Dies wnfiten sie ans jenen [Glnt, Wasser, Nahnmg]; denn was gleichsam 
„ein Botes war, das wnfiten sie als die Gestalt der Glnt, und was gleich- 
„sam ein Wcitles war, das wnßten sie als die Gestalt des Wassers, und 
„was gleichsam ein Schwarzes war, das wuUten sie als die Gestalt der 
„Nahrung; und was gleichsam ein Unbekanntes war, das wußten sie als 
„eine Zusammensetzung eben jener Gottheiten (Glut, Wasser, Nahrung).'' 
YigL Oldenberg, Die Lehre der Upanishaden 70, Jaeohi, Festschrift 
Kuhn 88. Wenn wirklich in diesen drei Ürelementen {t^jat, äpaSf anna) 
Yorglnger der drei Gn^as zu sehen sind, welch eine Elnft liegt dann 
aber noch zwischen jener alten Phantasie nnd der philosophischen Ldire 
des Sämkhya! 

'} Vgl. Bühtlingks Wörterbuch in kürzerer f assung s. t. 14. 
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oanikara hat niclit gewagt, die erste Auffassung mit Be- 
stimmtheit zur Geltung zu bringen, sondern auch die zweite 
für zulässig erklärt. 

Sonst würden aus der Brhad. Up. noch zwei Stellen in 
Betracht kommen ; zunächst 1. 4. 15 (Mfidhy., I. 4. 7 Känva) : 
tad dhe 'dam iarky avyäJiftam asU, tan fiämarupähhyäni eva 
vyäkriyatu „damals war dieses hier noch uugesondert; dann 
wnirde es durch Name und Gestalt gesondert". In diesen 
Worten liegt einfach die Yorstollung eines Ohaos ausge- 
sprochen, die uns ja schon in den kosmogonischen Liedern 
des Yeda entgegentritt und — wie ich bereits oben aus- 
führte — mit der S4mkhya-Idee der Urmaterie nichts zu 
ton hat Die Urmaterie der Säipkhya-FhiloBophie ist nichts 
weniger als eine chaotische Masse, sondern etwas dnrchana 
stabiles, aus dem die materielle Welt in gesetzmäßiger Ent- 
wicklang hervorgeht nnd in das sie durch einen ebenso gesetz- 
mäßigen Prozeß wieder zurQcksinkt; sie ist das absolute 
»Gleichgewicht der drei Substanzen Sattya, Eajas und 
Tamas' ^). 

Die andere Stelle ist Brhad. Up. IV. 4. 13 (Mädhy.) : 
andham tamah pramianiif ye ^samihüHm upäsatej ein Vers, 

der Isä Up. 12 (= VS. 40. 9) wiederkehrt und infolgedessen 
von verschiedenen Kommentatoren besprochen worden ist. 
Öamkara und Dvivedagaiiga erklären asamhhüii durch prakrti 
und sehen in dem Verse demzufolge eine Polemik gegen die 
Särpkhyas; 'Mahidliara läßt zwar dieselbe Erklärung für 
asambhiiti zu, sagt aber an erster Stelle, daß der Satz gegen 
die Buddhisten gerichtet sei; Uvata meint, daß ersieh gegen 
die Materialisten {loMyatika) wende Weber schließt sich 
der Ansicht Mahidharas an und sieht in der Stelle eine 
Zurückweisung der buddhistischen und dadurch mittelbar 
auch der Säqikhya-Lehre Damit wäre die Bfhad. — be- 

>) S&mkhyasütra I. 61. 

') Vgl. Uax HttUer, Upaniditdi tnmilated I. 81& 
•) Ind. Stad. I. 898, 899. SpKter (Ind. Lit Gweh.« 889, Anm. «) 
ist Weber dies wieder sweifeUiaft geworden. Er neinti «es konnte eben 
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ziehungsweise die l^ä — Upanisad nicht nur in die Zeit 
nach Buddha hinabgerückt, sondern sogar in eine Zeit, in 
der der Buddhismus sich schon kräftig entwickelt und ver- 
breitet hatte; und was bliebe dann von der Upani^ad-Literatur 
noch iür die vorbuddhistische Zeit übrig? Ist es femer anzu- 
nehmen, daß die Brahmanen, wenn de gegen den Buddhismus 
polemisierten, sich zur Bezeichnung der feindlichen Lehre 
eines ^Lnzlich unbuddhistischen Ausdrucks bedient haben 
werden, den die Gregner keinen Grund hatten auf sich zu 
beziehen? Ich bin überzeugt^ daß Uyata das Sichtige ge- 
troffen hat^ und unterschreibe audi hier Bdhtlingks Über- 
setzung: „In dichte Finsternis treten diejenigen ein, welche 
die Yemichtung yerehren^ ; denn Materialisten, die da meinen, 
daß mit dem Erlöschen dieses Lebens alles zu Ende sei, hat 
es sicher schon in vorbuddhistischer Zeit in Indien gegeben*). 
Für die Annahme der anderen Kumineiitatoren, daß asambhüti 
mit der unentfalteten Urmaterie der Saiiikhyas identisch sei, 
ist weder aus dem Zusammenhang noch sonst irgendwoher 
ein Grund zu entnehmen. 

Dies wären sämtliche Stellen der älteren Upanisads, in 
denen man Sämkhya-Lehren vermuten könnte; doch habe 
ich im Vorstellenden die Schwierigkeiten dargelegt, die sich 
bei näherer Betrachtung gegen solche Kombinationen erheben. 
Meine Ansicht, daß die angeführten Stellen keinerlei un- 
mittelbare Beziehung zu unserem System haben, findet darin 
eine Stütze, daß in den Upanisads der zweiten Schicht 
auf Schritt und Tritt echte Säqikhya-Ideen in dem Gewände 

die dortige Polemik auch gegen die Sämkhya- Ansichten im Allgemeinen 
gerichtet sein." 

^) Aneh das Brahmajäla Sntta erwSlmt solche sa Buddhas Zeit ihr 
Wesen treibende Irrlehrer, die da sprechen (nach Bhys Davids* Übei^ 

eetzang 46): „Since, Sir, this soul has form (the soul is material« nach 
Gogerly bei Grimblot 97 nnten), is built up o£ the four Clements, and 
is the offspring of fnther and mother, it is cut off, dcstroyed, on the 
dissolntion of the budy; and does not continue after death; and then, 
Sir, the soul is completeiy annihilated. Thus is it that some maintain 
the cutting off, the destmction, the annihüation of a living beiug.'' 
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der tecbnisclicn Ausdrücke dieser Philosophie ;uiftreten und 
sich von da an durch die jüngeren und jüngsten "Werke 
dieses Namens hindurchziehen. Ich verlege deshalb die 
Begründung der Saijikhy a-Philosophie in die 
Zeit, die zwischen der Entstehung der ältesten 
Upani^ad-Schicht und der Abfassung derKatha, 
lävetas vatara^ Prasna, Maitri und ähnlicher Upa- 
nisads liegt Das plötzliche Auftreten der Sdipkhya- 
Terminologie jenseits einer fest bestimmten Grenze macht 
meines Trachtens eine andere Beurteilung des Tatbestandes 
nnmog^oh. Infolge der Neigung zu unklaren Yermengungen 
grundTersohiedener Anschauungen sind in den jüngeren 
Upani^ads die Sdi^ikhya-Lehren von allerhand andersartigen 
Vorstellungen durchkreuzt, geradeso 'wie im Mah&bhärata. 

Ich lasse hier einYerzeichnis der Stellen folgen, an denen 
in den Upani^ads der zweiten, dritten und vierten Schicht 
auf Lehren der Samkhya-Philosophie Bezug genommen ist: 

Katha (oder Kathaka) II. 9 (falls Weber, Ind. Stud. 
II. 184, in dem "Worte iar/ia mit Kecht eine Anspielung auf 
die Samkliyas sieht), III. 10, 11. Yl. 7, 8; Svetasvatara L 
8, 10. III. 12. IV. 5, 10. V. 2, 7, 8. VI. 10, IH, 16 (vgl. 
AVeber, Ind. Lit. Gesch. - 106, Ind. Stud. I. 422, 430 fg., 438, 
439); Prasna IV. 8 (vgl. Weber, Ind. Stud. I. 451) Maitn 
n. 5. ni. 2—5. IV. 3. V. 2. VI. 5, 10, 19, 28, 30, 34. 
VII. 1 (vgl. Weber, Ind. Lit. Gesch. ^ 107) ; Garbha 3, 4 (vgl. 
Weber, Ind. Stud. IL 69, 70, Colebrooke, Mise. Ess. - 1. 257 
Anm. 1); Cülika 14, 15 (vgl. Ind. Stud. IX. 16, 17); Pränäg- 
nihotra 1, 4; Nadabindu 2, 18; Nvsimhatäpaniya I. 4. 3. IL 
9. 5 (vgl. Ind. Stud. IX. 58 Anm., 106, 108, 167); Rämatäpaniya 
L 15, 88. n. 3, 6; Mahftn&r&ja^a X 1, 3; Jäbälai; Ki^a 
5, 6; ESlägnirudra 2; Skanda 2; Mah& 1; Gbpicandana 2. 

Hinsichtlich der yier erstgenannten ,,und ahnlicher 
TJpani^ads, in denen man Sänkhya-Ideen und -Ausdrücken 
begegnet**, erklärt Jacobi daß er deren Abfassung darum 



*) Gett gel. Ans. 1895, 906. 
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nicht für später als die Begründung des Sänikhya halte. 
Wie sich diese Ansicht mit Jacobis VorsteUung von dem 
sehr hohen, dem Buddhismus um viele Jahrliunderte voran- 
gehenden (s. oben S. 7) Alter des Samkhya verträgt, verstehe 
ich nicht recht; denn, obwohl ich Jacobis Theorie von der 
außerordentlich frühen Zeit des Rigveda und der vedischen 
Kultur für richtig halte, kann ich mir nicht vorstellen, in welche 
Zeit etwa Jacobi diese jüngeren Upanisuds verlegen will. 

Denselben Standpunkt wie Jacobi dessen Anschauungen 
über die Entstehungsgeschichte des Saipkhya sonst den 
meinigen näher stehen, nimmt Oldenberg mit Bezug auf die 
Katha, Svetäsvatara und Maitri Upani§ad ein, über deren 
Sdqikhya- Stellen er eingehend handelt ^). Oldenberg sieht in 
diesod Stellen Vorläufer der S&ipkhya-Philoflophie, vährend 
ich in ihnen Beeinflussungen yon selten des fertigen SdijiikhTa- 
Systems erkenne. Auf die Einzelheiten kann ich hier nidit 
mit derselben Ausführlichkeit eingehen me Oldenberg^ sondern 
muß mich auf die Herrorhebung des Hauptpunktes be- 
schranken. Zur richtigen Beurteilung der Verschiedenheit 
des Standpunktes ist dem Leser zu empfehlen, das ganze Buch 
Oldenbergs durchzunehmen, zumal Oldenberg S. 853 selbst 
darauf hinweist, daß der Gegensatz zu Jacobis und meinen 
Anschauungen in seiner ganzen Darstellung latent vorhanden 
sei und sich im wesentlichen aus ihr selbst rechtfertigen müsse. 

Ich muß davon ausgehen, daß Oldenberg manchmal 
'Wendunp::en gebraucht, die so klingen, als ob gar keine Ver- 
schiedenheit zwischen seinem und meinem Standpunkt bestehe; 
w^enn er z. B. S. 210 ausführt, daß in den ältesten Upani^ds 
Spuren des Sänikhya felilen, was unbedenkhch dahin ge- 
deutet werden dürfe, daß damals das Säiiikhya- System noch 
nicht existierte^ — wogegen man aus den Säqikhya-Stellen 
der jüngeren TJpani§ads, insonderheit der ältesten TOn ihnen, 
der K4thaka XJpani^ady schließen dürfe, daß diese „ziemlich 

*) Der ftbiigenB aplter Beine Anffammg etwas modifisiert hat. 
JFeitBehxift Enhn 89. 

*) Die Lehie der XJpanishaden usw. S08fg. 
SAqiUi.«Flk. 8 
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nahe an die Entstehungszeit des Samkhya heranreichen". 
Ebenso ist S. 220 die Kä^haka Upani^ad der „offenbar 
glteste Yom Säipkhya berührte Text" genannt Hier wird 
also das Sdipkhya als etwas Fertiges yorausgesetzt; aber unter 
diesem Fertigen versteht Oldenberg nicht das S&qikhya der 
Lehrbücher, sondern die von ihm angenommene uVorklaiBsische 
Gestalte 

Die entscheidende Frage ist nnn, welchen Inhalt Olden- 
berg seinem „Torklassisohen*' S&mkhya zuschreibt, das der 
Katha, äyetd;lSvatara und Maitrf üpani^d zugrunde liegen 
soll. Auf die Schwierigkeiten, die der Beantwortung dieser 
Frage entgegenstehen, weist Oldenberg S. 209 unten hin; 
aber es ist doch aus zwei späteren Stellen, die ich im Wort- 
laut aiifültren muß, mit annähernder Sicherheit zu entnehmen, 
wie Oldenberg sich das „vorklassische'' Samkliya denkt. 

S. 227, 228 heißt es: „Nun werden in den San.ikhya- 
„Partien der Upanisluiden fortwährend Begriffe der klassischen 
„Tattvai'eihe mit Namen genannt, bald einzeln, bald in 
„Gruppierungen, die sich mit denen der späteren Doktrin 
„genau oder annähernd decken; dazu andere Termini, wie 
„die Gunas, aus der nächsten Nachbarschaft eben dieses 
„Vorstellungskreises. Danach ist zunächst soviel höchst 
„wahrscheinlich, daß auch in diesem ältesten Samkhya eine, 
„wie der schon damals geläufige Name des Systems besagt^ 
„zahlenmäßig bestimmte, mindestens im ganzen mit der 
„späteren identische Aufzählung yon Gmndkategorien yor-. 
„banden war. ünd weiter, da diese Aufzählung ganz so wie 
„später, yom Purusha abgesehen, im „Unentfolteten** gipfelt, 
„wird sich sdiwer bezwdfeln lassen — schon oben wurde 
„dies gelegentlich stillschweigend yorausgesetzt — , daß die 
„für die jüngere Beihe maßgebende Absicht, die Ordnung 
„des Sichentfaltens der Wesenheiten yom Urgründe aus zu 
„beschreiben, auch bereits im Samkhya der Upanishaden 
„obgewaltet hat. — Unbedenklich dürfen wir annehmen, daß 
„schon dies alte Säipkhya aus dem Unentfalteten das AVelt- 
„treibeu in der Weise hervorgehen ließ, daß die Frakfti^ 
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„wie das Epos sich ausdrückt, ihre Gunas spielend in hundert- 
„facher und tausendfacher Vervielfältigung umwandelt usw." 

Forner sagt Oldenberg S. 247 mit Bezug auf die Mai- 
trayana ^laitii) Upanisad: „Man ist sich klar darüber^ 
„daß die Bewegungen des Denkens und Wollens, eben weil 
„de Bewegungen sind und weil in ihrem Auf- und Ab- 
„strömen, in ihrer Helligkeit und ihrem Dunkel das Spiel 
„der GuQAB sich manifestierl^ insofern zunächst auf die Seite 
„des Ungeistigen gehören. So ist es denn ein schon in jener 
„Upanishad bezeugter, an sich yermutlich weit älterer Satz 
„des Sftqikhya, dafi Vernunft» Verstand, Ichprinzip und damit 
„die Funktionen des Entschließens, Bedenkens, FnrsichwoUens 
„aus der Prakrti stammen. Daß ihnen dann aber geistige 
„Bedeutung zuteil wird, davon scheint die Upanishad mit 
„dem Ausdruck zu sprechen, daß sie >Speise€ sind: »deren 
„Genießer ist der Gunalose (d. h. der Purusha); in seiner 
„Genießerschaft erweist sich seine Geistigkeit« (Maitr. Up. 
„VI. 10). Offenhar liegt da schon der Hauptsache nach, 
„wenn nicht sogar fertig und vollständig, die spätere Sanikhya- 
„lehre vor : die an sich rein materiellen Vorgänge von Wollen 
„und Denken werden vom Licht des Purusha durchstrahlt 
„und scheinen dadurch aus ihrer wahren Sphäre hinaus ins 
„Geistige erhoben zu werden — bis der Purusha, der Fremd- 
„heit dieses Fremden inne werdend und freilich eben in 
„solcher Zurückweisung des Denkens selbst einen Denkakt 
„Yollbringend, von all dem sagen wird: Dies ist nicht Ich." 

Nun frage ich: ist nicht das an diesen beiden Stellen 
▼on Oldenberg beschriebene „älteste, vorldassische Säxpkhya'' 
fast ganz und gar das „klassische Säiiikhya** der Lehrbücher? 
Sagt doch Oldenberg selbst Yon dem wichtigsten Teil des 
Sdißkhya, der das System abschließt und alles übrige als 
Grundlage vprausset^ — yoii seiner Psychologie — , daß 
„da schon der Hauptsache nach, wenn nicht sogar fertig und 
▼ollständig, die spätere Sdipkhya-Lehre Torliege". Bei dieser 
völligen Ubereinstimmung in den Hauptzügen kommen die 

nebensächlichen Veränderungen und Zusätze, die das Säijikhya 

8» 
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nacli seiner Begründung ün Laufe der Zeit erfahren hat und 
die ich von jeher zugegeben habe, gar nicht in Betracht. 
Nach allem dem würde keine erhebliche Verschiedenheit 
zwischen Oldenbergs und meinem Standpunkt vorliegen, wenn 
nicht Oldenberg die fremdartigen Beimischmigen in den 
Sftqikhya-Stellen der in Rede stehenden üpam^ads als Be- 
standteile des alten Sdipkbya ansähe, während ich sie für 
Zutaten unklarer Köpfe halte, die dem viele Jahrhunderte 
fortwuchemden Triebe entsprossen sind, die Gtedankenwelt 
der alten üpani^ads mit dem inzwischen begründeten SSipkhya- 
System in Einklang zu bringen. Mit anderen Worten: 
Oldenberg sieht auch hier schon wie in dem sogenannten 
,.epischen" Säipkhya nicht eine Mischphilosophie, sondern 
eine Übergangsphilosophie Das ist der Angelpunkt unserer 
Meinungsverschiedenheit. Das sogenannte „epische Sarnkhya" 
— ein Begriff, den ich ebensowenig anerkenne, wie den des 
„vorklassischen" Sun.ikhya" — ist der Mischniascli von Sfim- 
khya und Vedauta im Mahabliarata. Für Oldenberg ist 
dieses „episclie'' Sämkhya von dem der jüngeren Ilpanisads 
nicht wescntUch verschieden, sondern nur ein weiter fortge- 
schrittenes Stadium in der Entwicklung des Sämkhya, aber 
immer noch eine ältere Gestalt als das „klassische ' System 
der Lehrbücher, mit dem es jedoch das „Rückgrat" gemein 
habe Wenn wir nun im folgenden Kapitel sehen werden, 
daß das „epische Sämkhya" durchaus keine ältere Form, 
keine Vorstufe des „klassischen*', d. h. des wirklichen, reinen 
Sftqikhya ist, sondern eine unklare, zum Teil sinnlose Misch- 
philosophier so gilt das gleiche natürlich auch von dem mit 
ihm inhaltUch im wesentlichen übereinstimmenden Gtoengsel 
in den jüngeren Üpani9ad8. 

Denselben Standpunkt vertritt snch Deussen, Sechsig Upanishad'f 
265, 890; Allg. Oeseh. d. PbUoi. L 8, 8. 816fg., 8, 8. 18. 8. anch Sr- 
Innemngen an Indien 169. Wenn ich mich hier mehr mit Oldenberg 
als mit Deossen anseinanderaets^ so liegt das davso, daß Oldenberg in 
seinem neuesten Werk die g^nze Frage in nmÜMMnderer Wase» snf 
breitester Grundlage behandelt hat. 

') S. 210, 211, 226 des hier fortdauernd zitierten Werkes. 



iJiyiiized by Google 



— 37 — 



8. Sftmkhya and Tedftnta. 

Oldenberg richtet S. 363 an Jacobi und mich die Frage: 
„Hätten Yemdschimgen des klassischen Systems mit einer 
„anderweitigen Lehre wohl einen, wie man annehmen müßte, 
„so durchaus täuschenden Schein gerade einer Vorstufe jenes 
„Systems [d. h. des Säipkliya] hervorbriDgen können, den 
„Schdn eines natürlichen Mittelgliedes zwischen alter ITpani- 
„shadendoktrin nnd klassischem Sfiipkhya? Müßte das über- 
„einstimmende Auftreten dieses merkwürdigen und so auf- 
„fallend sich gleich bleibenden Scheins in den teilweise so 
„breit gelagerten Uberlieferungsmassen hier der Upanishaden, 
„dort der epischen Abschnitte nicht doppelt und dreifach 
„befremden?" Darauf antworte ich, daß mir hier ein rein 
subjektiver Eindruck Ohlenbergs vorzuliegen sclieint; denn 
ich habe von einem solchen „durchaus täuschenden Scliein 
einer Vorstufe" des Sanikliya-Systems nichts entdecken 
können, und mir ist, ehe ich Oldenbergs Worte las, nie die 
Vorstellung des „Scheins eines natürlichen Mittelgliedes 
zwischen alter Upanishadendoktrin und klassischem Säqikhya" 
gekommen. Schon deshalb nicht, weil mir seit mehr als 
dreißig Jahren — also zu einer Zeit, als noch Oldenberg jede 
Beziehung zwischen Sämkhya und Buddhismus leugnete — 
die Abhängigkeit des Buddhismus von dem fertigen Sainkhya 
außer Zweifel stand, mithin die ZeitverhültDisse einfach bei 
mir den Gredanken ausschlössen, daß in den viel späteren 
Massen des Mahdhhärata eine Vorstufe des „klassischen** 
S&zpkhya zu finden sein könnte. Auch jetzt habe ich nach 
erneuter Erwägung der charakteristischen Teztstellen keinen 
Anlaß gefunden, Oldenbergs Frage in anderem Sinne zu 
beantworten. 

Oldenberg spricht in diesem Zusammenbang (S. 352) mit 
großer Anerkennimg von den „wichtigen Untersuchungen 
J. Dahlmanns (namentlicli »Nirväna« 1896, in zweiter Linie 
j^Die Säiiikhya-Phiiübophie als ISiaturlehre und Erlösungslehre« 
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1902) . . die im Ganzen Tielfach den richtigen AVeg gezeigt 
haben." Dahlmanns Ergebnisse stimmen in der Hauptsache 
in der Tat mit denen Oldenbergs Uberein. Wenn aber 
Oldenberg dabei erwähnt^ daß Dahlmanns Untersuchungen 
„im Einzehden zahhreiche, zum Teil schwerste Bedenken er- 
wecken — so in der maßlosen Überschätzung des Alters des 
Epos", so hat er meiner Ansicht nach gerade den Punkt 
hervorgehoben, der Dahlmanns Arbeiten auf diesem Gebiet 
die Beweiskraft nimmt Denn Dahlmanns Anschauungen 
könnten nur dann als möglich gelten, wenn das ganze Epos 
wirklich so alt wäre, wie Dahlmann annimmt und wie es 
nach längst gewonnener Erkenntnis sicher nicht ist. Ich 
kann also in den Arbeiten Dahlmanns auf diesem Gebiet 
ebensowenig eine Förderung der Wissenschaft finden wie in 
irgendeiner anderen These dieses sehr begabten, aber immer 
auf Irrwegen — und in religionsgeschichtlichen Fragen mit 
gebundener Marschroute — wandernden Forschers. 

In den lehrhaften Teilen dos Mahabharata (namentlich 
in der Bhagavadgita und in dem Moksadharma-Abschnitt 
des zwölften Buches), die in etwas frühere Zeit zu setzen 
sind als das älteste uns erhaltene Lehrbuch der Sämkhya- 
Philosophie — unglücklicherweise; denn sonst würde der 
Glaube an die „Ubergangsphilosophie" seine stärkste Stütze 
entbehren — erscheint die SäJ|ikhya-Lehre in merkwürdiger 
Vermischung mit Anschauungen, die den Gedankenkreisen 
des Yed&nta angehdren. Ich werde in dem II. Kapitel „Zur 
G^chichte und Literatur der Säipkhya-Philosophie'* etwas 
näher auf die Einzelheiten eingehen und will hier zum Ver- 
ständnis des Tatbestandes nur das Allgemeinste vorwegnehmen. 
In den genannten Stücken des Mah^h&rata wird der Dualis- 
mus des Säipkhya dadurch aufgelöst, daß die Entstehung der 
Prakrti, der Materie, aus dem Brahman gelehrt wird. Außer- 
dem nimmt das Säipkhya im Epos statt der Vielheit der Seelen 
ihre Einheit im Brahman an. Es eiklärt zwar die Materie 
und ihre Prinzipien für real, identifiziert aber doch die 
Prakfti mit der Mayii, der kosmischen Illusion des Vedänta. 
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Das ist ein kühner, an inneren Widersprüchen reicher Ver- 
such, die hei den wichtigsten Philosopheme Indiens, die sich 
in ihren GnindanschauoDgeii so schroff gegenüberstehen, 
miteinander zu yersöhnen und in Eins zu verschmelzen. 
Nach Dahhnann aber ist aus diesem „epischen Srirnkhya" 
nicht nur das „klassische" (d. h. das wirkliche) Säipkhya^ 
sondern auch das VedÄnta-System hervorgegangen. Diese 
Theorie^ die in ihrem ersten Teile auch Ton Deussen und 
Oldenberg angenommen worden isty hat eine eingehende und 
meines Erachtens überzeugende Widerlegung in Jacobis Kritik 
Ton Dahlmanns cNirrd^» ^) gefunden, und zwar auf Grund 
Yon Beweisen, die dem Mah&bh&rata selbst entnommen sind. 
Nachdem Jacobi S. 271 nachgewiesen hat, daß im Mahäbhdrata 
(XIL 13628, 29) die bewußte Verschmelzung des Sftipkhya- 
Yoga mit dem Vedänta in dürren "Worten ausgesprochen 
ist und daß zuerst Sarnkhya und Yoga, darauf Sainkhya 
und Yedaiita verschmolzen worden sind, sagt er S. 273: 
„So stellt sich uns das Verhältnis des epischen Sankhya 
„zum klassischen auf Grund der im M!)h. enthaltenen Anhalts- 
„punkte dar: das epische, monistische Sankhya hat sich aus 
„dem dualistischen System, wie es das klassische Siinkhya 
„bietet, entwickelt, und zwar durch Anlehnung an vedäntistische 
„Anschauungen von dem höchsten Brahman"; und S. 278: 
„Das »epische« Saukhja ist nicht ein »älteres« Sankhya, wie 
„Dahlmann meint, sondern ein zur philosophischen fundierung 
„volkstümlicher Religionen durch Aufnahme von Vedanta- 
„Ideen umgestaltetes Sankhya." Wieviel Wert Jacobi 
mit Recht auf diesen Beweis legt, daß „die Lehren des 
Säi|ikhya-Yoga (des philosophischen, nicht des epischen) im 
Mbh. Torausgesetzt werden**, hat er noch an einer anderen 
Stelle*) mit den Worten betont: „Auf die gmndl^nde 
„Wichtigkeit dieses Beweises muß immer wieder hinge- 
„wiesen werden; denn wenn der epische Säipkhya selbst den 

') Gött. gel Anz. 1897, 265 fg. Vgl. attch Hopkins, The great £pic 
of India, 97 fg. 

») ZDMÖ. 58, 384 Anm. 
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,.philosophisclien als iirsprünglicli anerkennt, so wird keine 
„Überredungskunst uns veranlassen, diesen aus jenem abzu- 
„leiten." Und noch später bat Jacobi das sogenannte 
>e2)iscbe Sanikhya« für eine popularisierende Entartung de» 
eigentli( licn Si'uiikliva erklärt. So hat Jacobi in wirkungs- 
voller A\^eise den Standpunkt vertreten, den ich schon vor ihm 
eingenommen hatte; sein Verdienst bleibt die scharfsinnige 
Begründung durch neue Beweismittel. Auch Wintemitz*) 
teilt meine Ansicht, daß im Mahäbhärata keine »Übergangs^ 
Philosophie«, sondern eine »Mischphilosophie" vorliegt. Von 
Dahlmanns Werk «Die Sänikhya- Philosophie als Naturlehre 
und ErlösuDgslehre, nach dem Mahäbhärata« sagt er, daß 
der Verfasser „mit viel Beredsamkeit aus dem Mischmasch 
der philosophischen Lehren des Mahäbh&rata ein einheitliches 
System herausznkonstrnieren yersucht hat^. 

Wenn ich hier zwei Fachgenossen ersten Banges als 
Eideshelfer antrafen habe, so ist das hauptsächlich deshalb 
geschehen, weil ich darauf aufmerksam madien wollte, daft 
auch die klaren Augen dieser beiden Forscher nichts yon 
einem „durchaus täuschenden Schein eines natürlichen Mittel* 
gliedes zwischen alter üpanishadendoktrin und klassischem 
Säipkhya** in der Philosophie des Mahftbhftrata gesehen 
haben — von einem Schein, der nach Oldenbergs Ansicht ') 
denjenigen auffallen müßte, die dort nur einen philosophischen 
Mischmasch erbHcken können. 

Die falsche Beurteilung der philosophischen Stücke des 
Mahäbhärata hat noch den weiteren Irrtum hervorgerufen, 
daß das Säiiikhya>System nur ein Ableger der Vedänta- 



*) Zur Frühgeschichte der indischen Philosophie, 738. Nenerdings 
ist dann der feine Aufsatz Jacobis dazugetreten „Uber das Veibiiltnis 
des Vedänta zum Sänkhya", Festschrift Kuhn '^Of^;., in dem als ein 
Ergebnis der Untersuchung S. 39 das „stoffliche Abhängigkeitsverhältnis 
des Yedauta vom Sänkhyagyatem" hingestellt wird. 

*) Geeoh. d. ind. Lit. L 876 Anm., Osten. Honatssdirift für den 
Orient 41 (1916), 188fg. 

*) 8. oben S. 87. 
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Philosophie sei. "Wie in älterer Zeit Gough und Max Müller 
die Meinung geäußert haben, daß das Samkhya durch einige 
Begriffsverschiebungen aus dem Vedanta hervorgegangen sei 
80 hat Deussen sich in den letzten Jahren verschiedentlich 
in ganz ähnlichem Sinne ausgesprochen. Für Deussen ist 
das ganze Sanikhya nur eine Entartung des Vedanta, bewirkt 
durch das Aufkommen realistiBcher Tendenzen; er will die 
Entstehung selbst der älteren Säqikhya-Lehre „aus dem 
Yedinta in den Texten des Mahftbhiratam schrittweise yer- 
folgt haben** *); er meint» daß das Sdipkhya „in allen seinen 
Einzelheiten philosophisch nur begriffen werden kann als ein 
degenerierter Yedänta" ') (und dabei stand das Sfiipkhya in 
Blfite^ als von Yedltnta noch keine Bede war), ja er spricht 
einmal') Ton der „TdUigen Verschlammung der Upanishad- 
lehre**, die dem klassischen Säifikhya Torbehalten gewesen 
sei. Dieses ürteil ist psychologisch nur aus der begeisterten 
Vorliebe Deussens für die Vedanta-Philosophie verständlich, 
die ihm als das Höchste gilt, was der Menschengeist erdacht 
hat. Die helle Begeisterung Deussens für seine Lebensarbeit 
hat wohl ihren Eindruck auf keinen von uns verfehlt. Aber 
der nüchternen Kritik bedürfen die Früchte dieser Be- 
geisterung doch recht sehr. Treffend sagt Oldenberg"*) im 
Gegensatz zu Deussen, „daß die Gedanken der Upanisliaden 
statt an die Kritik der reinen Vernunft vielmehr an primitive 
Auffassungen anzuschließen sind". Ebensowenig ist es be- 
rechtigty wenn Deussen den Begrilf des JBrahman mit dem 

*) Vgl. oben S. 19 fg. 

") Allg. Gesch. d. Philos. I. 3, S. 15 fg., 168 und sonst. Anderer- 
aeite sagt Deussen, Sechzig Upauishad's 291, daß der Autor der ^vet&ävatara 
TJp. das Sfaqjüdiya'SjBtem, deiaen Nsme ihm nach Dennens irriger Heinimg 
aUeidingt noch nicht bekannt gewesen sei, bekSrnpft habe. Br gibt 
also damit die Existenz des Sämkhya-Systeras zur Zeit der Övet. Up. zu. 

*) AUg. Qesch. d. Piiilos. I. 3, S. 471; Vier philosophische Texte 
des Mahäbhäratam, Vorwort VI. 

*) Deutsche Lit-Zeitunf; 1898, 108. 

Die Lehre der Upauisiiadeu usw. 74 Anm. Vgl. auch unten am 
Anfuig Ton King, IV dieses einleitenden Abeelinitts. 
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Schopenhauersclien Willen" in Einklang zu bringen sucht, 
oder wenn er die ursprüngliche Bedeutung des Wortes 
brcüiman, das in der ältesten Literatur unendlicli oft „Zauber, 
Zauberspruch" heißt, als den „zum Heiligen, Göttlichen 
emporstrebenden Willen des Menschen" erklärt Alle diese 
Auffassungen und Kombinationen sind ebenso irreleitend wie 
die maßlose Uberschätzung der allgemein-menschlichen Be- 
deutung der Upam^ads Das darf trotz der höchsten Wert- 
schätzung für Detusens Gelehrsamkeit, Fleiß und Begabung 
in philosophischer wie sprachlicher Bichtung nicht ver- 
schwiegen werden, weil seine Arbeiten sich an weitere Elreise 
wenden und dort auch große Verbreitung gefunden haben. 

Zu den entschiedenen Mißgriffen Deusaens gehört nun 
auch die durch alle seine Arbdten sich hindurchziehende 
völlige Yerkennung der Bedeutung des Sfijqiikhya und der 
Stellung, die dieses System in der Geschichte der indischen 
Philosophie einnimmt Dem oben angeführten Urteil Deussens 
widerspricht alles, was die Forschung der letzten Jahrzehnte 
Über das Alter des Säipkhya ermittelt hat 

Immerhin scheinen die vorher erwähnten Tatsachen, 
welche die Annahme der Entstehung des Sartikliya aus der 
Philosophie des Mahabhilrata unmöglich machen, nicht ganz 
ohne Eindruck auf Deussen geblieben zu sein. Dafür spricht 
eine bemerkenswerte Äußerung von ihm Nachdem Deussen 
seinen Standpunkt dargelegt hat, daß die zwischen der 
vedischen und klassischen Literatur die Mitte haltenden 
epischen Texte den Übergang vom Idealismus der älteren 
Upani$ads zum klassischen Samkhya erkennen lassen, fügt 
er — weil doch nun einmal das Samkhya fatalerweise viel 
älter ist als jene epischen Texte — die Worte hinzu: „Freilich 
„sind diese [epischen Texte] nicht die ursprünglichen (für uns 
„verlorenen) Denkmäler jenes Entwicklungsganges, sondern 
„enthalten nur deren poetische fieflexe im Geiste der Mahä- 

») System des Vedäuta 128; Allg. Gesch. d. Piiilos. I. 1, S. 241 fg. 

*) Sechzig Upaaiahid's, 8. XII. 

«) Allg. Qesefa. d. Fhflos. I. 8^ 8. VI. 
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„bhärata-Dichter. . . Mit dieser Bemerkung glaubt Dcusaen 
seinen Standpunkt gegen die Ergebnisse der Forschung 
sichergestellt zu haben. Nun liegt aber die Sache etwas 
anders. Ohne Zweifel hat es alte Heldengesänge nnd 
Erzählungsstoffe gegeben, die teils ganz yerloren ge- 
gangen sind, teils im Mah&bh&rata eine moderne Umgestaltung 
erfahren haben. Die lehrhaften phflosophischen Stücke im 
zwölften fiueh des Mbh. aber, die zu den jüngsten Ein- 
schiebseln des Epos gehören und kaum Yor dem Tierten 
Jahrhundert nach Ohr. gesammelt und gewiß nicht lange 
Torher verfaßt worden sind, kann nur derjenige für „poetisdie 
Eeflexe für uns verlorener Denkmäler" erklären, der diese 
Theorie gebraucht, um eine sonst unmögliche und ihm im 
Lauf der Jahrzehnte zur Herzenssache gewordene Auffassung 
nicht preisgeben zu müssen. Ich verweise auch auf Deussens 
,.roten Rsi" fm Ka^la^ Svet Up. V. 2J in Kap. II S. 48 
dieser Einleitung. 

Ich fasse meine Darlegungen in diesem Kapitel in den 
Satz zusammen: es gibt in Wahrheit nur ein Sanikhya- 
System, das in den Lehrbüchern der Schule dargestellte; 
und dieses hat im wesentlichen so, wie es dort vorliegt, schon 
lange. vor der Redaktion des Mahäbhärata, ja viel früher, 
vor dem Auftreten des Buddhismus existiert 



Anhangsweise muß ich hier hinzufügen, daß man auch 
irrtümlicherweise geglaubt hat^ aus der Literatur des der 
Säipkhya-Philosophie nächst verwandten Yoga-Systems eine 
vorklassische Gestalt des Sämkhya erschließen zu können. 

L. Suali ^} sagt über Poul Tuxens Yoga (Kopenhagen 1911): 
,.Les resultats auxquels il aboutit sont vraiment considerables; 
,,d'uue part, il demontre que les Clements theoriques, bien 



^) In dem Aufsatze „L'histoire de la Philosophie de Tlnde", Scientia, 
Kivista di Scienza, Vol. XV, Anno VIH (1914), XXXV, 3, S. 492. 
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„qu'ils derivent incontestablement du Sfinthya, se rattachent 
„ä une ])liase de ce Systeme plus ancienne q^ue celle representee 
,.par les textes aujourd'hui existants. . . Da ich leider des 
Dänischen nicht mächtig bin und deshalb den Inhalt des 
verdienstvollen Werkes von P. Tuxen nur aus der Besprechung 
und Inhaltsangabe Jarl Charpentiers ^) kennen die Angabe 
Sualis mir aber bei aller Hochachtung Tor seiner Genauig- 
keit und Gelehrsamkeit sehr yerdächtig vorkam, so wandte 
ich mich mit einer Anfrage an Tuxen, der die Güte hatte, 
mir in einem Briefe vom 23. Mai 1915 folgende Aufklärung 
zu geben: „Mit seiner Behaoptim^ daß die theoretischen 
„Elemente des Yoga «se rattachent h une phase de ce syst^e 
„(d. h. du Säipkhya) plus ancienne qne celle repr^sentiSe par 
„les teztes aigourdlrai existants», hat Ftofessor Snali Folge- 
„mngen aus meiner Darstellung gezogen, die ich nicht unter- 
„schr^ben kann. Ich habe darauf hingewiesen, daß das 
n Yogabhä^ya -) als älteste ausführlichere Quelle der Säqikhya- 
„Lehren auch für das Studium dieses Systems ron Interesse 
,,sei; aber hieraus auf einen Unterschied zwischen früherem 
„und späterem Sämkhya zu schUeßen, geht m. E. nicht an; 
„der Yoga dagegen hat sich, glaube ich, durch die Uber- 
„nahrae der Sämkhya-Metaphysik geändert, eine Übernahme, 
„die z. B. durch die drei ant/ihJcaranas in die Lehre vom dtta 
,,unheilbare Verwirrung gebraclit hat; hiermit hängt w^ohl 
„auch zusammen die verschiedene Herleitung der tanmätras, 
,.die auch Öamkara (ad Yed. Sü. 2, 2, 10) erwähnt. Die 
„übrigen Punkte, worin äaqikhya und Yoga nicht Uberein- 



ZDMG. 66, 843fg. 

Dieser einem yy.^8a zugeschriebene älteste Kommenttr ni den 
Yogasfttras wird von Woods, The Yo^a-system of Patanjali . . . trans- 
lated, S. XX, XXI, zwischen 650 und 85<J nach Chr. angesetzt. Dürfen wir 
tms an die indische Tradition halten, der zufolge Vy&sa vier Generationen 
Tor daiiikara gelebt hat (vgl. Colebrooke, Mise. Ess.' L 93 unten; Hall, 
SloUiya Sftn» Fiefaee a9 Amn. f; Weber, Ind. Ltt-Geedi.* 260), lo 
würden wir das siebente Jahrhundert gewinnen, — eine für das Werk 
dnzehans wahrscheinliehe Abfusongsseit 
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„stimmen, die ich S. 12, 82 ff., 87, 97 und 99 ff. meines „Yoga" 
„behandle, sind — ganz abgesehen von den Unterscheidungs« 
„lehren, die Vätsyäyana ad Ny&ya Sü. 1, 1, 29 anführt ^) — 
„nicht solcher Art^ daß man daraus Folgerungen auf Ter- 
„schiedene Phasen des Sänikhya- Systems ziehen kann. . . . 
„Ich glaube nicht, daß der Beweis für Sualis Behsnptimg 
„Bich ffOuren läßt'* 

Danach v&ie ako auch der Versuch aussichtslos» in der 
Yoga-Idterator Anhaltspunkte ffir eine ältere Form des 
Säiiihhya zu finden* 



^) jMobi, Zar Frlllig««ebiehte der indiBcheii PhfloBopMe 788, sigt 

unter Berufung auf Tnxens Buch S. lOfg., daß „die Uuterscheidungslehren 
„{pratitantra-siddhäntd) von Sänkhyaund Toga, die VAtsyäyana [um 400 
„nach Chr.] zu Nyuyadarsana I. 1. 29 anführt, nicht recht mit unserer 
^Kenntnis dieser Systeme in Einklang xu l)ringen sind". Der Tatbestand 
würde hier aber einen viel entschiedeneren Ausdruck verlangen. Nach 
Vätsyäyana a. a. 0. lehrt das Säinkhya: „Das Nichtseiende tritt nicht 
„isu Leben (in tie Sxiatens), das Seiende nicht aas der Siiateni; die 
»Seelen kSaiien sieht alteiiert werden; die Venehiedeiiheit liegt im 
„Körper, in den Sinnen und dem inneren Sinn, ferner in den Objekten und 
„allen ihren (materiellen) Ursachen"; der Yoga dagegen: „Die Schöpfunfi; 
„der Elemente wird hervorgebracht durch das karman der Seelen ; Fehler 
„und Handeln haben ihren Grund im karman; die Seelen sind be- 
istimmt durch ihre besonderen Qualitäten; das Nicht- 
„seiende enteteht, das Entstandene Tergeht." Die beiden 
letsten, gesperrt gedmckten SKtse enthalten sehr erhebliche Abwelehnngen 
des Yoga Tom Sdmkhya, Ton denen ans sonst nichts bekannt ist Da 
nnn das Yogasütra (nach Jacobi etwas später als 450 nach Chr.) nahezu 
gleichzeitig mit Vätsyäyana ist und in den fraglichen Punkten voll- 
kommen auf den Sämkhya-Lehren fuDt, so bleibt mir nichts übrig als 
die Annahme, dali Vatsyiiyana trotz seiner sonstigen Zuverlässigkeit 
sich hier ein böses Verseben hat zu schulden kommen lassen und Njäya- 
Lehren ätm Toga-System in die Sehnhe geschoben hat; denn jene bslden 
Sifcie bieten reine Nji^Lehreo. 
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IL Zur Geschichte und Literatur der Sai)i- 

kbyaFFhüofiophie. 

Wenn ich es im folgenden unternehme, was wir über 
die Geschichte und die Literatur der SäipkhyarPhilosophie 
wissen, in den Hauptzügen darzustellen, so kann ich hin- 
sichtlich der Lehrer des Systems und der Verfasser der 
eigentlichen Säipkbya-Schriften viel&ch auf eine ^chtige 
Vorarbeit Bezog nehmen. Das Literarhistorische ist von 
F. E. Hall in seiner Vorrede zur Ausgabe des Sdipkhyasftra 
(Bibl. Ind., Galcutta 1862) — der verbesserten Wiederholung 
der Einleitnng zur Ausgabe des S&qikhya-prayacana-bhä^a 
(BibL Lid., Calcutta 1866) — mit Gelehrsamkeit und Scharf- 
sinn erörtert worden. Spätere Forschungen auf diesem Gte- 
biete haben allerdings sehr erheblidie Ergänzungen und 
Berichtigungen zutage gefördert 

In der ganzen Sanskritliteratur wird als Begründer des 
Sämkhya- Systems Kapila genannt; doch ist nichts von ihm 
Verfaßtes erhalten ; denn daß die Samkhyasütras ein modernes 
Produkt sind und den berühmten Namen Kapilas mit Unrecht 
tragen, bedarf heute keines Beweises mehr. Wir haben nicht 
einmal einen Anhalt für die Annahme, daß Kapila über- 
haupt irgendwelche Werke ver&ßt habe. Über seine Zeit 
können wir nur sagen, daß er wegen der Abhängigkeit des 
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Buddhismus von seinen Lehren vor der Mitte des sechsten 
Jahrhunderts vor Chr. gelebt haben muß. 

Weber hat an verechiedenen Stellen *) sich dahin ausge- 
sprochen! daß in dem Namen des Pataficala Käpya, der in 
dem Yäjfiayalkiya Kanda des Satapatha Brähmana als ein 
um die brahmanische Theologie besonders verdienter Lehrer 
im Lande der Madra genannt ist^ Beziehungen zu Kapila 
und Patafija]], den traditionellen Gfründem der Sdipkhya- 
und Yoga-Lehre, nicht zu yerkennen seien. Das ist ein 
unglücklicher Einfall, den ich in der ersten Auflage dieses 
Werkes (S. 20, 26) noch glaubte widerlegen zu sollen, über 
den man aber in unserer Zeit nichts mehr zu sagen braucht 
Ebenso würde ich über einen wunderlichen G^edanken Max 
Müllers') stillschweigend hinweggehen, wenn Deussen ihn 
sich nicht zu eigen gemacht und neu belebt hätte. Sonst 
würde er wohl an der nur noch wenig gelesenen Stelle der 
Vergessenheit anheim gefallen sein. 

Max Müller geht von der Stelle Svet. Up. V. 2 aus: 
„Der allein eine jede Ursprungsstätte lenkt, alle Formen und 
..alle Ursprungsstüttenj der seinen Sohn, den Weisen Kapila, 
„am Anbeginn [der Schöpfung] in seinen Gedanken hegte 
„und bei dessen Geburt erblickte." Max Müller ist mit 
^aipkara der Meinung, daß unter dem Weisen Kapiia hier 
nicht der Begründer des SÄipkhya-Systems, sondern die gött- 
liche Person Hiranyagarbhas zu verstehen sei Bei der 
Neigung der Inder, die verschiedenen Zweige ihres Wissens 
auf götÜiche Urheberschaft zurückzuführen, sei es nur natür- 
lich gewesen, HiraQiyagarbha die Begründung des Säipkhya- 
Systems zuzuschreiben; und da bereits der Name Hiraoya- 
garbha anderweitig in solchem Zusammenhange benutzt war, 
sei es ebenso natürlich gewesen, einen anderen Namen für 
Hirai^yagarbha, d. h. eben Kapila, zu diesem Zwecke 'zu 
verwenden. Nachdem man so Kapila als den Stifter des 



') Ind. Lit. Gesch. « 152, 239 Anm, 253. 254. 301 ; Ind. Stud. 1. 84, 434. 
•) Upanishads translated 11, ö. XXVlll-XLi. 
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S&ipkhya-Systems festgestellt habe, sei die Beaktion ge- 
kommen. Die Inder hätten nun gelernt, an einen wirklichen 
Kapila zu glauben und auf der Umschau nach Zeugnissen 
für ihn diese überall gefunden, wo in alten Schriften das 
Wort Eapila Torkam. An eine historische Persönlichkeit, 
die das Sftipkhya-System gegründet» glaubt Max Müller nicht, 
wie schon Yor ihm Oolebrooke ^) ähnliche Zweifel g^ußert 
hat; Max Müller meint Tiefanehr, daß die eben angeführte 
Stelle der ävet Up. zuerst dazu verführt habe, den Namen 
Kapila als yerschieden von Hira^jagarbha Eapila zu ge- 
brauchen, und daß man sich später auf eben dieselbe 
Stelle berufen habe, um die uranfön^che Existenz eines 
Rapila als des Begründers der Säi{ikhya*Philosophie zu 
beweisen. 

Diese gekünstelte Konstruktion wird noch absonderlicher 
bei Deussen der an der genannten Stelle der Svet. Up. im 
Anschluß iin eine von Samkara für möglich erklärte Deutung 
rsi Kapila als den „roten Weisen" übersetzt, weil diese Stelle 
zu alt ist, um sich Deussens Anschauunp^en über die junge 
Entstehungszeit der Samkhya-Philosophie zu fügen, und 
Kapila zudem noch an dieser alten Stelle in den Anbeginn 
der Zeiten zurückverlegt wird. Man vergegenwärtige sich 
nur: an ungezählten Stellen der indischen Literatur ist ffi 
Kapüa stets der Weise der Vorzeit, der das Säipkhya- System 
begründet hat; aber an der einen Stelle, wo es zu Deussens 
Theorie nicht paßt^ soll Kapäa Adjektiv sein und der „rote 
$$i" übersetzt werden müssen 1 Außerdem will es das Unheil, 
daß in der ävet üp. IV. 5 die Hauptlehre des S&iikhya 
(Ziege und Bock) deutlich ausgesprochen ist und daß YL 13 
— unweit Yon der Yorher besprochenen Stelle — das Sftqikhya 
neben dem Yoga erwShnt ist Die Folge von Deussens 
„rotem Weisen** ist nun, daß hier auch S&ipkhya und Yoga 
nicht die Bedeutung haben dürfen wie sonst, sondern im 



») Mise. Ess.« I. 243. 

*) Sechzig Upanishad's 291, 304; Allg. Gesch. d. PhUos. I. 3, S. 409. 
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Sinne von '„Prüfung** und „Hmgebung*' stehen müssen! 
Deussen gibt Uber die beiden in Bede stehenden Verse der 
Syet üp. folgende charaktexistische Erklärung ab^): „Wie 
„in ihnen die Worte hapila und iänkkt/am zu rerstehen sind, 
^haben wir in den Anmerkungen gezeigt. Und die$e Worte, 
„weit entfernt für die Abhängigkeit der Upanishad vom 
„Sänkhya- System zu zeugen, sind gerade das stärkste Argument 
„gegen diese Abhängigkeit (!) und beweisen, daß dem Autor 
„der Upanishad sankhyam als Name des von ilim bekämpften 
„[also doch damals schon vorhandenen] Systems und kapüa 
„als Name seines Urhebers noch völlig unbekannt waren (!)." 
So können von einem verdienten deutschen Gelelirten in 
gutem Glauben die klarsten historischen Zeugnisse in ihr 
Gegenteil verkehrt werden, wenn sie zu einer vorgefaßten 
Meinung nicht stimmen. 

Schon Böhtlingk hat diese Ausführungen Deussens abge- 
lehnt^), die meines Wissens auch sonst nirgends Anklang 
gefunden haben, wo auch im übrigen das Urteil Über die 
Entstehungsgeschichte der Sdipkhya-Philosophie dem Deussens 
nahe stehen mag. Besonders interessant ist eine Bemerkung 
BöhtHngks, aus der herrorgeht^ in welchem Sinne die Identi- 
üsderung der göttlichen Person Hirajg^yagarbhas mit dem ft^i 
Kapila in der ^Tci Up. (IIL 4» IV. 12, Y. 2) aufisufassen ist 
Böhtlingk weist n&nHch darauf hin, daß Hiranyagarbha nie 
ein ^Isi genannt wird (was die Auffassung Ton ff* Sapila 
Övei Up. V. 2 als eines „roten 5?i" i™ Sinne Ton Hiranya- 
garbha vollends unmöglich macht) und daß im Mahäbhärata 
der E,§i Kai)ila wohl dem EQranyagarbha gleichgesetzt werde, 
aber nicht als der rötliche ^Isi, sondern als der wirkliche 
Rsi Kapila, als der Verkünder des Samkhya, sämkhyasya 
vaktä. So werde wohl auch in der Upanisad der Sainkhya- 
Kapila gemeint sein. Das steht außer Zweifel; Kapila ist 
* dort in der bekannten indischen Weise vergöttlicht worden. 



^) An der in der letzten Anm. zuerst genannten Stelle. 
*) Ber. d. pliil.-liist Klasse der K. Sächs. Ges. der Wias. 1897, 131. 
SiinklL-Ph« 4 
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wie schon bemerkt, steht für mich die Realität Kapilas 
fest^)) obwohl alles in der indischen Literatur über ihn be- 
richtete ganz legendenhaft ist Daß Kapila unter die Söhne 
Brahmans gerechnet und in der ävet Up. sowie im Mah&- 
bhdrata mit Hira^yagarblia identifiziert wird, daß er für eine 
Inkarnation yi99us oder Agnis gilt und auch sonst zu gött- 
lichem Bange erhoben erscheint'), ist für uns nur deshalb 
bemerkenswert^ weil hieraus die hohe Bedeutung ersichtlich 
ist, die man in Indien bis in das Purd^a-Zeitalter dem 
Säiiikliya-System beigelegt hat Auch den widersprechenden 
Nadirichten, die Ton Kapilas Greburt als emet natörliohen 
zu erzählen wissen, ist nur insofern Gewicht beizumessen, als 
sie zum Teil, wie wir oben (S. 13j sahen, auf K§atriya-Herkimft 
Kapilas hinzudeuten scheinen. Nach einer Stelle des Hari- 
vamsa ist er ein Sohn Yitathas, nach einer anderen Vasudevas 
und der Naraci, und nach dem Bhagavata Puruna heißt sein 
Vater Kardama. Die letztgenannte Quelle nennt seine Mutter 
Devahüti, womit auch andere Purana-Texte und neuere 
Autoren (z. B. Vijnänabhiksu am Schluß des Säipkhya- 
pravacana-bhasya) übereinstimmen. 

Wertlos sind die Nachrichten, die den Aufenthalt Kapilas 
nach Indraprastha (Delhi) oder Gafigäsägara (der Ganges- 
mündung) und seine Geburt nach Puskara (bei Ajmir) ver» 
legen'). Größere Bedeutung haben die buddhistischen 
Nachrichten über Kapila deshalb, weil sie seine Person mit 
dem Namen der Stadt Kapilayastu in Zusammenhang bringen^) 
und ihm somit eine Wirkungsstätte zuschreiben, deren geo- 

') Vgl. Hall, SänkhyaSära, Preface 20: „The Mah&bhärata, despite 
„its plentiful alloy of tiction, sufficiently attests, it should seem, the 
„reality of the sage," uud Hupkins, The great £pic of India 97: „[Kapila] 
in fect the only foonder ot « ]»luloBoidiieal ^jitem known to tiie epic 
„OÜiet Bunes of fonnden are either thote of mere gods or diseiples of 
i^pfla." 

») Vgl. Colebrooke, Misc.Ess.« I. 241, 242; Weber, Ind.Stud. 1. 4801g.; 
HaU, Sänkhya Sara, Pref. 21fg.; Davies, Sankhya Kärikä S. 5 fg. 

Vgl. Hall, Sänkhya Sära, Pref. 20; Davies, Sankhya Kärikä S. 6. 
Näheres oben S. 12. 
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graphische Lage TOrtrefflich zu den inneren Beziehungen 
stimmt, die zwischen der Säipkhya-Philoaophie und dem 
Buddhismus obiralten. 

Eine Zusammenstellimg der Legenden, die im Mah&- 
bhfiratfiy im Bfim&ya^a und in den Fnräqas an den Namen 
Kapilas geknüpft sind, scheint mir ffir die Zwecke, die dieses 
Buch Terfolgt, überflüssig zu sem. 



Ehe ich nun dazu übergehe, die eigentliche Literatur 
des Sumkhya-Systems und deren Fragmente zu behandehi, 
wende ich mich zu den mittelbaren Quellen, d. h. zu den 
Werken, in denen das Saipkhja nicht um seiner selbst willen, 
sondern nur gelegentlich in Betracht gezogen ist 

Zunächst werden wir uns dabei an die ersten der oben 
S. 32 angeführten XJpaniQad-Stellen erinnem. Wie wir schon 
oben sahen, finden wir hier nirgends die Lehren A&r S&qikhya- 
Phüosophie im Zusammenhang entwickelt» sondern nur Bruch* 
stÜCKe des Systems inVermis'chung mit pantheistischen Lehren, 
zum Teil auch mit mythologischen Anschauungen ; doch ge- 
nügen diese Stellen — die wichtigste ist Maitri Up. VI. 10 — , 
mu uns erkennen zu lassen, daß sich das Sä rakhya- System 
zur Zeit der Entstehung der in Betracht kommenden Upani^ads 
in den grundlegenden Ideen nicht von dem in den späteren 
Lehrbüchern uns entgegentretenden System unterschieden hat. 
Li der Svetasvatara Up. begegnet uns VI. 13 schon die in 
Zukunft so beliebte enge Verbindung von Sämkhya- und 
Yoga-Lebren, die selbst sprachlich durch das Kompositum 
sämkhya-yoga zum Ausdruck gebracht wird. Bei dieser Ver- 
einigung wird von Anfang an mit yoga nicht bloß die kon- 
templative, sondern auch die moralische Seite hervorgehoben 
8ei% die im Sämkhya-System zu kurz gekommen ist In der 
Bfaagavadgita (besonders im dritten und fünften Gesang) ist 
yoga geradezu die Lehre vom pflichtgemäßen Handeln, 
8ä9fikkya die abstrakte Theorie Ton der richtigen Erkenntnis. 

>) VgL Yogasütra U. 30. 

4» 
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2« Mann and andere Gesetsbfieher. 

Wohl gleichzeitig mit einem Teil derjenigen Upanisads, 
von denen ich oben gesprochen habe, ist das Gesetzbuch des 
Manu in der Form, wie es endgültig festgestellt ist; denn 
Bühler hat in der Einleitung zu seiner Übersetzung des 
Werkes wahi-scheinlich gemacht, daß die untere Grenze für 
unseren Manu-Text das zweite Jahrhundert nach Chr. ist ^) ; 
und nuuMslierlei spricht dafür, daß die wirkliche Zeit der 
Bedaktion dem terminus ad quem nidit fem gelegen hat 
J. JoUy kommt zu dem Ergebnis, daß der uns fiberlieferte 
Manu-Tezt kaum später als in das aswmte bis dritte Jhdt. 
nach Chr. zu setzen sei Die Stellen nun, in denen Manu 
sich auf Lehren der Säipkhya-Fhilosophie stützt (1. 11, 14 — ^20 
und in großen Teilen des zwölften Buches), zeigen stärkere 
Abweichimgen Ton unserem System als die eben erwähnten 
TJpanisads. Reine Sämkhya-Doktrin tritt uns in der Lehre 
Ton den drei Gunas XII. 24 — 52 entgegen, im Anschluß 
woran V. 53 — 81 die Theorie der Sündenvergeltung durch 
"Wiedergeburt in niederen Organismen im einzelnen ent- 
wickelt wird; femer in dem, was XII. 85 über die Erlösung 
und Vers 105 über die drei Erkenntnismittel gesagt ist. 
Dieser letzte Punkt, die übereinstimmende Annahme von 
nur drei Quellen der Erkenntnis, ist um so bedeutungsvoller, 
als Manu ebenso wie die SAmkhya-Philosophic besonderen 
Wert auf die Schlußfolf^enmg legt*). Andere Stellen des 
Gesetzbuches dagegen, die Beziehungen zu unserem System 
haben, namentlich die eben angeführten Yerse des ersten 

') S. jedoch die Besprechnng von E. W. Hopkins in den Proceedlngs 
of the American Oriental Society, Hay 1887, XLVIIIIg., und Wilhelm 
Jahn, Über die koonogonisdien OrandaDSchairaagen im Mftiiaya-dluurma- 
Iftstram (Wttnbnrger Doktor-IKsiertatioii, Ldpsig 1901). 

Recht und Sitte (OrnndfiB der indo-ariacheii PliOoIogie nnd 
Altertumskunde II. 8) S. 16. 

8. Johaentgen, Über das Gesetzbuch des Mann 68^ nnd in diesem 
Werke unten, Zweiter Abschnitt I. 4. 
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Buches und XIT. 14, sind ganz verworren und auch durch 
die vortrefflichen Ubersetzungen Ton Burnell und Bühler 
nicht zu befriedigender Klarheit gebracht worden. Und dann 
befinden sich hier die Säi^khya-Lehren in einer solchen 
Vermischung mit Mimämsä-Lehren (s. XIL 88, 90, 107, 116, 
wo auch dem ,Werk' erlösende Kraft zugeschrieben wird), 
• mit Yeddnta-Anschaaungen (s. z. B. XTT. 91, 102, 118» 125) 
und mit populären mythologischen Yorstellnngen, daß die 
gewöhnliche Menmng^ Manns Gesetzbuch stehe ganz auf dem 
Boden der Sdipkhya-Fhilosophie, zum mindesten einige Ein- 
schrünkung Terdient Der Grad Yon Berflcksiditigung, der 
den S&qikhya-Ideen bei Manu erwiesen wird, erklärt sich 
daraus» dafi die letzte Bedaktion des Gesetzbuches — mag 
sich das Datum auch noch etwas Terschieben — unter allen 
Umständen in der Blütezeit des Sftmkhya-Systems vorge- 
nommen wurde. Da das AV^ort sunikhya in dem Texte des 
Manu nicht vorkoinint, sollte man vielleicht wegen der ausge- 
sprochen theistischen Grundlage des Werkes eher von einem 
Zusammenhang mit der Yoga-Philosophie reden. Jedenfalls 
ist die Ansicht »lohaentgens abzuweisen, die dieser in seiner 
für ihre Zeit verdienstvollen Schrift ..Uber das Gesetzbuch 
des Manu" (Berlin 1863) vertrat, daß uns nämlich in dem 
berühmten Gesetzbuch eine ältere und ursprünglichere Form 
der Sai)ikhya-Philosophie, bzw. der Keim des eigentUchen 
Systems, erhalten sei Johaentgen ist also gewissermaßen ein 
Vorläufer der neueren Schule, welche die Ansicht vertritt, 
daß das „epische" Sämkhya älter sei als das „philosophische". 
Wie schon Oolebrooke und nach ihm besonders Burnell 
betont hat) stehen die Sdipkhya-Lehren in dem Gesetzbuch 
ganz auf der Stufe des mythologisch umgedeuteten Sftipkhya- 
Systems, wie es uns in der.Purd^Liteiatnr entgegentritt 

Auch die anderen Gesetzbücher sind in bemerkenswerter 
Weise Ton Säqikhya-Lehren beeinflußt J. JoUy hatte die 



») Mise. Es»s. « I. 249. 

■j The ordinances ü£ Manu S. XXII.* 
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Freundlichkeit, mir mitzuteilen, daß aus der weiteren 
juristischen Literatur in erster Reihe die Visimsmrti in 
Betracht kommt, und mich auf die folgenden Stellen auf- 
merksam zu machen. Im Anfang von Adhyaya 97 wird die 
Verschiedenheit der Seele von den 24 materiellen Prinzipien 
behandelt; und auch sonst ist dieser Abschnitt von Samkhya- 
Ideen durchdrungen (vgl. die drei Gunas in Vers 16). In • 
Adhyaya 96, wo die Pflichten des Asketen aufgeführt sind, 
finden wir — übrigens ähnlich wie in anderen G^tz- 
bUchem — Ton Vers 25 an die pessimistiflchen Betrachtungen, 
denen sich der BMk^n widmen soll; und diese Betrachtungen 
sind Toll Yon Anklängen an den Pessimismus der S&qikhya- 
Fhüosophie Einen anderen Anlaß zu solchen Erwägungen 
bieten die Bestattungszeremonien (Adhj. 19 — 22). Daß von 
den aus Adhyaya 20 uns hier angehenden Versen 22 fg. einer, 
nämlich V. 25, sich fast wörtlich in Gnu^apädas Kommentar 
zur Säinkhyakarikä 2 wiederfindet, darf uns als ein äußerer 
Beweis für den hier ohwaltenden Zusammenliang gelten. Vgl. 
übrigens hierzu Manu VI. 61 — 64, 76 — 78, \';ijfiavalkya Iii. 
8—11. Einer briefUchen Mitteilung Bühlers vom 28. Nov. 1895 
zufolge enthält auch das Dharmasastra des Harita in dem 
Adhyaya 8 über die Asketen eine kurze Darstellung des 
Saqikhya imd Yoga. 



Mahäbhärata. 

Für die Schlußredaktion des Mahäbh&rata steht als 
untere Grenze das fünfte Jahrhundert mit der Gewißheit 
fesl^ die auf diesen dunkeln Gebieten allein die indische In- 
schriftenkonde zu gewähren yermag '^). Daß das Mahäbh&rata 

') S. die Einleitnng sa meiiMr Übenetcnng der Sftqikbya-tattTft- 
kMunudi S. 523, 524 

') Für die ftststt llung der oberen Grenze ist ein Gesiclitspunkt 
von Bedeutune:, den Weber in seiner interessanten Schrift „Über Bähli, 
Bähiika" (in den Sitzangsberichten Üer Königlich PreuOiachen Akademie 
XLVII, S. 987, 988) herrorg^oben hat. fir aagt daselbBt, „daß die Snt- 
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— und insbesondere das (erst der Schlußredaktion angehörige) 
zwölfte Buch — voll von Siinikhya-Lehren ist, daß %vir hier 
zum erstenmal in der indischen Literatur diese Lehren im 
Zusammenhang entwickelt finden, ist bekannt und schon 
oben in dem L Kapitel in seiner Bedeutung gewürdigt worden. 
Wir können geradezu sagen, daß in dem interessanten 
Mokgadhannar Abschnitt das Sämkhya die Hauptrolle spielt. 
Bhi^a nennt in seiiifir Belehrung Yudhi^thiras XII. 11101 
die Säqikhya-Philosophie dasjenige System, „in dem keinerlei 
„Irrtümer erscheinen, dem viele Vorzüge eigen sind und kein 
„einziger Fehler^, und Vers 11197, 98 sagt er: „Eß gibt 
„keine Erkenntnis, die dieser gleich ist Darüber sei kein 
„Zweifel: die Erkenntnis des S&qikhya ist die höchste Lehre, 
^ist nnyers^bis^ch nnd ewig** (vgl auch nodi die folgenden 
Yersey besonders 11205, 6). In ähnlicher Wertschätzung wird 
das System in der BhagaTadglUL gehalten, in der Gott (Erwa) 
X. 26^ wie er sich mit dem ersten jeder Art identifiziert^ 



„stehung der Namensform Bahr, BJlhl zur Bezeichnung von Baktra nicht 
„wohl über Christi Geburt znrückTersetzt werden kann, daß sie resp. 
„außerhalb Indiens zuerst in der Avesta-Übersetzung der Barsen des 
»vierteil Jahrb. nachweisbar ist. Da nun immerhin doch auch noch ein 
„gewisser Zettnnm fllr die HerUberknnffe dieser Namemform nadi Indien 
„uuiinehnien Ist, so durften sieh hieraadi die ersten vier Jahrbvnderte 
„n. Obr. als -die denkbar früheste Zeit hierfür ergeben. Alle indischen 
„Texte Sornitz resp. Stellen darin, welche den Namen in der Form Vähli (B®), 
„oder hieraus weiter gebildete Wörter, wie V&hlayana (B°\ Vahlika (B°) 
„enthalten, verfallen somit dem Verdikt, nicht in eine frühere Zeit gesetzt 
„werden zu können." Zu diesen Werken gehört in erster Reibe das 
Mababbärata, in dem die Bählika oftmals genannt sind. — In ein nenes 
Stadium ist die Frage naeb dem Alter des HabftbhArata dnrdi Bühlen 
grundlegende Contribntions to the histoiy of the Mahftbhftnta (Wien 189S) 
gerückt IHe Ergebnisse dieser gelehrten nnd seharflinmgen ünter- 
snebtmgen sind S. 26, 27 in folgenden Worten zusammengefaßt: „The 
.jTesulta of the preceding enquiry are sufficient to Warrant the assertion 
„that the Mahäbhärata certainly was a.,Smriti or Dharmas&stra from 
„A. D. 3üO, and that about A. D. 500 it certainly did not differ essentially 
„in size and in cbmcter from the present text" Vgl. jetzt Yor allen 
Phigen aneh WintemitK, Oeseh. d. ind. Litt L 889 fg. 
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Ton sich sagt: ,.lch bin unter den Heiligen der Seher Kapila", 
womit die bemerkenswerte Tatsache übereinstimmt, daß der 
Verfasser der theistischen Bhagavadgitä in weitem Umfange 
die Anschauungen unseres ausgesprochen atheistischen Systems 
vertritt. 

Wenn wir nun auch in dem großen Epos die ältesten, 
wirklich als solche zu bezeichnenden Quellen vor uns haben 
und mithin von vornherein geneigt aeiii würden, deren 
Wichtigkeit sehr hoch anzuschlagen, so yerrmg^ sich diese 
Bedeutung bei näherer Betrachtung ; denn es zeigt Bich, da& 
diese Quellen, die der Zeit nach unseren systematischen 
Säipkhya-Sclunften yorangehen, inhaltlich jünger sind 
als jene, wie schon oben im Gegensatz za verschiedenen 
Fachgelehrten ausgeführt wurde. Die Verh&ltnisse sind, 
wenn auch das Sftn^ya im Mah&bhdxata in etwas größerer 
Eliarheit auftritt» im Fdnzip doch dieselben wie bei Manus 
G^tzbuch. 

Ich glaube behaupten zu dürfen, daß fast jede Einzel- 
heit — selbst des Ausdrucks — , die uns in den systema- 
tischen Sämkhya-Schriften begegnet, auch irgendwo in den 
wüsten Massen des gewaltigen Epos erwähnt ist Um 
nur ein paar entlegenere Dinge anzuführen, will ich be- 
merken, daß die (schon eine recht schulmäßige Ausbildung 
des Systems voraussetzende) Lehre von den 8 prakrti und 
16 viJcdra in Sarnkbrakarikä 3 sich bereits im IVIbh. XIL 
11396 und 11552 fg. vorfindet, und daß ferner die Theorie 
Yon der Siebzehnteiligkeit des inneren Körpers {lihga-mrtra^ 
ygL unten im dritten Abschnitt IL 8) uns Mbh. XII. 13756 
entgegentritt. 

Sobald wir aber im Mbh. Abweichungen yon dem in der 
Käiikä und in den Sütras Gelehrten antreffen, erweisen sich 
diese Abweichungen — größtenteils auf den ersten Blick^ 

') Xnr die wunderliche pedantische Lehre von den einzelnen Formen 
der asaktiy tu^ti und eiddhi, von der im dritten Abschnitt II. lü ge- 
bandelt werden wird, erinnere ich mich nicht im Mah&bliftrata ange- 
troflen sn haben. 
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jedenfalls aber bei näherer Betrachtung — als sekundärer 
Natur. Die Einschiebung des jüäna ,de8 Erkennens' z. B. 
zwischen die Unuaterie und die buddhi XII. 7449, 7450 ist 
deshalb so zu beurteilen, wdl wir mit jfiäna gar keinen 
neuen Begriff in der Beihe der Prinzipien erhalten; diese 
Einschiebung hatte an jener Stelle die Aussdudtung des 
akaiifih&ra zwischen hMhi und manag zur Eolge, da die all- 
gemein anerkannte Zahl 25 (vgl XIL 11403^ 410^ 411, 480, 
12888) nicht fiberschritten werden durfte. 

Wenn XIL 12681 und 130S5 die Entstehung der Ur- 
materie aus dem Atman gelehrt wird, so stdit dieser Ge- 
danke mit den Yoraussetzungen und dem Endzweck des 
Systems in schroffem Widerspruch ; denn die Erkenntnis der 
absoluten Verschiedenheit von Materie und Geist ist für das 
Sämkhya ja das einzige Mittel zur Erlösung. "Wie konnten 
wir dem Begründer des Systems zutrauen, daß er jene beiden 
Dinge als wesens verschieden und zugleich eines als 
Produkt des anderen erklärt habe! Die Sanikhya-Lehre 
ist ihrer Natur nach dualistisch, und an den vereinzelten 
Stellen des Mahabhärata, an denen dieser Dualismus durch 
die Aufstellung eines einzigen Grundprinzips aufgelöst wird, 
liegt nicht etwa eine ältere Form unseres Systems vor, 
sondern eine spätere Entstellung. 

Das gleiche gilt von den Abschnitten, die das materielle 
Grrundprinzip der Säiiikhyas personifizieren. XII. 6776^ 77 
wird dieses G^ndprinzip, die Quelle des moA^ aus dem 
hinwiederum der ähaif(kdra heirorgeht — es ist also die 
Sdipkhya-Basis des Abschnitts nicht zu bezweifeln — , als 
oü^akto deoah bezeichnet Vers 7874 und sonst wird dieser 
aio^dkla mit Yi^^u identifiziert und Vers 11686 erhält Wiagixoab 
das Epitheton aio^akta-rupa^, das zwar an sich ,Ton nicht- 
wahrnehmbarer Gestalt' bedeuten könnte, aber an dieser 
Stelle, wo von den drei Gkinas der Urmaterie {pradhäwi) die 
• Rede ist, so nicht aufgefaßt werden kann. Seiner Idee nach 
und ursprünglich ist avijakta ,das Unent faltete' unzweifelhaft 
ein Neutrum, und als solches erscheint es stets in der 
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technischen Ausdrucksweise der systematischen Sämkhya- 
Schriften. Wenn man im Mahäbhärata daraus hier und da 
ein Maskulinum und eine göttliche Person gemacht hat, so 
müssen wir hier genau denselben Vorgang erkennen, me bei 
der Entstehung des männlichen Gottes Brahman, in dem 
man mit Recht eine volkstümliche Personifizierung des 
neutralen Brahman-Begriffs erblickt "Was dem Vedäata 
recht ist» mnß auch dem S&qikhya billig sein. 

Wie die Urmaterie, so werden auch schon im Mahä- 
bhärata die nächstfolgenden materiellen Prinzipien, Ifuddki 
und ahanikära (z. B. XIL 6777, 60), in ähnlicher Weise indi- 
vidualisiert; es zeigen sich also in dem Epos schon dieselben 
Tendrazen wie in den Puräpas, einer Literaturgattung, die 
übeihaupt zeitlich wie inhaltlich mit dem Mah&bhftrata in 
näherer Verbindung steht, als lange Zeit angenommen wurde 
Daß sich bei Samkara ^ eine ganze Reihe von Puräna-Zitaten 
findet) ist bekannt. So wenig jemand geneigt sein wird, bei 

0 Über dio Tenrickelte Frage 8. WiBtemits, Gesch. d. Ind. Litt 

I. 440 fg. 

Auch die Polemik, die dieser berühmte Vedänta-Lehrer gegen 
da8 Sämkhya übt, ist unter die Quellen unseres Systems zu rechnen. 
Schon die Brahmasütras berücksichtigen die Sämkhya-Lehre mehr als 
irgendein anderes System, worans Deassea (System des Yedänta 23) mit 
Beeht sehliefit^ daJ) das Sftipkhya sa BftdarftyaQas Zeit in hohem Aneehen 
stand. Wenn aneh die Brahmasfttraa weder nnser Qystem mit Namen 
nennen noch sich seiner technischen Ausdrücke bedienen, so ist doeh 
wegen der Übereinstimmung, mit der die zahlreichen Kommentare zu 
den Brahmasütras die von Deussen a. a. 0 genannten Stellen als gegen 
die Sämkhya-Philosopbie gerichtet bezeichnen, kaum ein Zweifel dari\ber 
möglich, daß jene Stellen wirklich diesen Sinn haben. Ihr Wortlaut au 
sich freilich könnte hier und da auch alles mögliche sonst besagen. Dafi 
die Brahmasütras sich noeh in weiterem Umfang, als bisher naeh den 
Kommentaren angenommen wurde, gegen das Sftiiilchya wenden, hat 
Jacob!, Festschrift Kuhn SO fg., erwiesen. 

Die Polemik Öamkaras gegen die Sämkhya-Lehren ist recht dürftig. 
Im wesentlichen leitet er seine Gründe gegen dieses System aus der 
jSchrift* ab und deutet dazu noch die technischen Süinkbya-Ausdrücke, 
die sich dort linden, fort; aach wo er sich aof ,yernanftgründe' einläßt 
(IL 2. 1 fg.), tat er das nicht mit Olttek. 
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einer Darstellung der Sanikhya-Philosophie die Zeugnisse 
der Puränas über die unserer systematisclien Schriften ro 
stellen, ebensowenig yermag ich denen des Mahäbhärata — 
es kommen im wesentlichen die Bhagavadgita und der. 
Mokgadharma- Abschnitt in Betracht — einen Vorrang zuzu- 
erkennen. Die Vermischung der distinktiven Saqikhya-Lehren 
mit pantheistischen Ideen und die mythologisdie Personi- 
fizierung der materiellen Qrundbegriffe des SfijpkhyapSystems 
ist im Mah&bhfiiata so gut wie in den Purdpas etwas ün- 
ursprQngliches. Die Unterschiede, die zwischen dem S&ipkhya 
des Mah&bh&rata und dem der speziellen Literatur des Systems 
im einzeben bestehen, sind ausführlich Ton Dahlmann und 
Deuflsoi in den Werken dargestellt worden, gegen die sidi 
oben meine Polemik gerichtet hat. Ich erinnere hier nur 
daran, daß ich die historische Beurteilung jener Unterschiede 
durch die genannten Gelehrten für falsch halte, da meines 
Erachtens die Abweichungen des Epos in keiner Hinsicht 
die Priorität des Gedaukens beanspruchen können. Die Dar- 
steUung der Sämkhya-Philosophie muß auf die Karika und 
die Sutras gegründet werden, und wenn wir die Erklärungen 
der Kommentatoren zu diesen beiden Werken richtig be- 
nutzen und die hidividuellen Anschauungen der einzelnen 
Ausleger sowie die aus dem Vedänta, Yoga und Vai§e9ika- 
Nyäya eingedrungenen Elemente auszuscheiden wissen, so 
können wir sicher sein, ein richtiges Bild von dem Saqikhya- 
System, wie es von Hause aus beschaffen war, zu gewinnen. 
Unursprüngliche Abweichungen yon der echten Säqikhya- 
Lehre sind natürlich im Verlaufe meiner Darstellung überall 
als solche gekennzeichnet worden. 

Wir sind hier in unserer Betrachtong der Tom Sfiipkhya 
berührten Werke an die eigentliche Literatur des Systems 
gelangt; doch möchte ich noch, beyor ich auf diese eingehe, 
im Anschluß an das Mah&bhdrata kurz bemerken, was ich 
über den Emflufi des Sämkhya auf die Puränas und auf die 
indischen Sekten zu sagen habe. 
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4. Puräi^as. 

Ich kann die Stellung unBeres Systems in der Pord^ 
"liteiatcir nicht besser als mit l^lsons Worten charakteri- 
sieren^): „The course of the elemental creation is, in the 
..Vishnu, as in other Puränas, taken from the Sänkhya philo- 
„sophy; but the agency that operates upon passive matter 
,.is confusedly exhibited, in conscquence of a partial adoption 
„of the illusory theory of the Vedrinta philosophy, and the 
„prevalence of the Pauränik doctrine of pantheism. However 
„incompatible with the independent existence of Pradlifinu 
„or crude matter, and however incongruous with the separate 
,.condition of pure spirit or Piirusha, it is declared, repeatedly, 
„that Vishnu, as one with the supreme being, .is not only 
„spirit, but crude matter, and not only the latter, but all 
„visible substanoe, and Time." Eine Ergänzung hierzu liefert 
die Bemerkung Coiebrookes daß die Buddhi oder das 
Mähai Ton dm mythologischen Sänikhya „with the Hindu 
triads of Gkids** identifiziert werde. Golebrooke führt zum 
Beleg eme Stelle aus dem Matsya Purd^a an, die „after de- 
„daring that the great prindple is prodnced from modified 
„nature\ proceeds to affirm, that the grecA one becomes 
„distinctly known as three Gods, through the infiuence of the 
„three quaUties of goodness, foulness, and darkness ') ; ^eing 
„one person, and three Gods' {ekä mürtis trayo deväh\ namely, 
„Brahma, Vishnu, and Maheswara. In the aggregate it is the 
„deity; but, distributive, it appertains to individual beings." 
An diesen beiden Stellen^) sind die für das Verhältnis 

1) Tish^n Potipa ttaasltted, ed. by F. B. Hall, L 8. XCIV; Tgl. 
aueh 8. XII, XIII: ^l^hey (d. h. die Puränas) combine the inteipositiioii 
a Creator with the independeut evolntion of matter, in a somdwliat 
„COiitradictory and uniutelligible Btjle." 
«) Mise. Ess. « I. 254. 

Zar Sache vgl. uoch Yijüänabhiksa zum SuuikhyaBütra VI. 66, 
Mit denen noch in Tergldehen ist Banerjea, Sinleitang sor Ana* 
gäbe des Mftrka94eya Pnift^a (fiibL Ind., Calentta 186S) S. 18—16 vnd 
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der Saipkliya-Philosophie zu den Puranas charakteristischsten 
Züge zusammengefaßt: die unklare Umdeatung der wichtigsten 
Begriffe des Systems, ihre Identifizierung mit den Haupt- 
gestalten der Yolksreligion und die Verbindung dieser 
Elemente mit yedantistischeii Lehieii, insbeBondere mit der 
Theorie von der kosmischen Dlusion (mäsfä). Wir sahen oben, 
daß solche Yoistellimgen sich bereits im Mahäbhftrata ent- 
^ckehif imd dOrfen diese schon dort mit demselben Rechte 
Pnrfipsches S&qikhya n^men, mit dem Golefarooke und 
Bnmell diesen Namen an! die Sftqikhya-artigen Bestandteile 
von Manns G^esetsbuch angewendet haben. Wenn übrigens 
Coldbrooke *) dieses Paiuftpika Säirikhya geradezu als eine be- 
sondere Schule neben dem atheistischen Särpkhya Kapilas und 
dem theistischen Pataftjalis (d.h. dem Yoga-System) bezeichnet, 
so scheint mir damit diesem Gemengsei verschwommener und 
verschobener Begriffe zu viel Ehre angetan zu sein. Auch 
in Indien hat das Paurunika Sämkhya nicht den Anspruch 
erhoben, ein besonderes Sj'stem {darsana) zu sein. 

Colebrooke sagt an der eben angeführten Stelle, daß in 
verschiedenen Puranas, wie in dem Matsya, Kürma und Visnu 
Purana, die Kosmogonie in Übereinstimmung mit dem 
(Puränischen) Sämkhya entwickelt werde. In der Tat aber 
reicht der Einfluß des Säi^ikhya-Systems in der Furäna- 
Literatur liel weiter; und ich zweifle, oh selbst Bumells 
Behauptung: „Nearly half the existing PuräQa% induding 
tJie oldest, follow this System'* ') den Kreis weit genug zieht, 
da ja auch diejenigen PurS^uu^ die stärkere Yedänta- als 
S&ipIdiya-FSrbung aufweiBen, wie das BhägaTata Pnräpa^), 
hier mit in Betracht kommen. 

Nilmani Makbopädhydya Njäyälankära, Einleitung zur Ausgabe des 
EArmä Fnräna (BHiL Ind^ Galcotta 1890) 8. XIII. 

Jaoobi, FwtMlirift Kutan 87, sagt, daß ans dem S&ipUiya mid 
Yoga das Fundament nnd Gerüste der in den Porftqien herrortretenden 

•YoUcsreligionen entnommen worden weL 
*) Mise. Es3. ' I. 249. 

') The ordinances of Manu S. XXII, Anm. 4. 

♦) Vgl. Wilson, Vishnu Purana translated, ed. bj F. E. HaU, 1. S. XLI. 
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Wenn ich erst nachtriiglich eine andere Besonderheit 
des Puranischen Sfimkhya erwähne, nämlich die Auffassung 
des Puru^a als des männlichen und der Prakrti als des weib- 
lichen Schöpf ungsprinzips ^) , bzw. die Gleichsetzung der 
Prakfti mit weiblichen Gottheiten, so geschieht dies, weil 
dieser Punkt das wesenthchste Bindeglied zwischen der 
Puräpa- und der späteren Tantra-Literatur ist Die Tantras^ 
eine von Aberglauben, Beschwörungen und Zauberformeln 
strotzende Schriftenklasse, huldigen dem Kulte des Siva und 
namentlich seiner Gattin Durgä (Päryati, Devf, Bhairav!, Umä); 
sie verehren in dieser Göttin die iakU, d. h. die schöpferische 
Kraft und Energie des Gottes, die mythologisch als eine 
HSlfte seiner Person anfgefafit wd. Der läakti-Kult bildet 
allerdings bereits den Gegenstand mehrerer ^va-sektarischer 
UpailiQads ')y ist aber zn seiner ffir das religiöse Leben des 
indischen Volkes yerhänfflusvoUen Bedeutong eist in den 
Tantras entwickelt Die Sakti-Diener (ääMa) sind die aus- 
schweifendste aller indischen Sekten geworden, scheinen aber, 
wenn sie sich in der Neuzeit bei ihren Zeremonien einer 
nackten Frau als des Sinnbilds der Öakti bedienen, sich noch 
dessen bewußt zu sein, daß ihr Kultus aus der Lehre Kapilas 
von der schöpferischen Urmaterie abgeleitet ist'). 

Aber nicht bloß die Saktas, sondern auch andere öivaitische 
Sekten, die Mahesvaras und die Pasupatas, sind in ihren 
Lehren stark von der Sämkhya- Philosophie beeinflußt, wie 
bereits von Colebrooke festgestellt ist*); insbesondere die 
Pasupatas stehen in ihrer Aufzählung der materiellen Prin- 

S. schon Mah&bh&rata XU. 11328fg. 
«) Weber, Ind. Lit Gesch.* 189. 

■) Prat&pa Chftndra B&y ngt in feiner Obenetsong des Mahi- 

bhärata, Öiinti Tarva Vol IT, S. 146, 147 Anm.: nWomen, in almost all 
„the dialects of India derived from Sanskrit, are commonly called Frakriti 
„or Symbols of Frakriti, thus illustrating the eitraordinary popolanty 
„of the philosophical doctrine about Frakriti and Furusha.^ 

*) Mise. Ess.' I. 480 fg. S. auch Barth, Eeligioua of India* lUä, 
und S. 0. Bhaadtrkftr, YaimaTÜim, daiTÜHD and minor religions tjttftms 
(GmndziO der Indo-ariMhen PML jl Alterfeunikiuide IIL 6) 8. 121, 160. 
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zipien ganz auf dem Boden der 8;uukhya-Philosophie. Ferner 
hat auch der Visnuismus, der im übrigen auf dem Vedimta • 
fußt, nicht dem Eindringen von Sanikhya-EIementen Wider- 
stand geleistet; die Sekte der Mädhvas, von Anandatirtha, 
einem Kommentator der Brahmasütras, (gegen 1200 nach Chr.) 
gestiftet, bekennt sich zu einem Dualismus von Materie und 
Geist, der seine Säipkhya- Abstammung deutlich verrät^). 
Bartli findet Spuren dieser dualistischen Weltanschauung 
allerorts in den yi^nuitischen Schriften und kommt zu dem 
Schluß : „ We cannot doubt that there eiisted early a Yishumsm 
inth a Sdi|ikhya metaphydcs*'. Dieser ^te Visnuismus mit 
einer Säipkhya-Metaphy^' ist in Wirklichkeit die Eeligion 
der Bhdgayata-Pdlicar&tras gewesen, die sicher weit in yor- 
chrisÜiche Zeit hinaufreicht und sowohl Sdipkhya- wie Yoga- 
Lehren in sich aufgenommen hat *). Nach seiner Brahmani- 
siemng hat der ursprünglich unbrahmanische Monotheismus 
der Bh&gayatas yif^uitische Gtestalt angenommen. 

Doch genug ! Wir sehen, daß seit vorbuddhistischer bis 
auf die neueste Zeit das philosophische und religiöse Leben 
Indiens auf das stärkste von Sunikhva-Ideen ])eeinflußt ist. 
In dieser Hinsicht steht an Bedeutung unser System imr der 
Yedanta-Philosophie nach Einzelne Anschauungen des 
Säiiikhya, wie z. B. die Theorie von den drei Gunas, sind 
geradezu Gemeingut der ganzen Sanskrit-Literatur geworden, 
soweit sie Berührungspunkte mit solchen Gedanken hat. 
Auch ist vielleicht die sonderbare Vorhebe für Zahlen, die 
sich in den Lehrbüchern fast aller Disziplinen, in den Werken 



Vgl. Barth, a. a. 0. 196; Bhaadarkar, a. a. 0. 61. 

*) Vgl Grierson, E&ejdopaedia of Beligion and Bthies IL 541 fg.; 
Garbe, Indien nnd das Christentum 232, 267. 

*J Da£ das Sämkhya-Sy stein in Indien heutzutage, wo Vedäata 
und Nyäya die anderen Systeme faRt ganz aas dem Lehrplan der höheren 
Schulen und des privaten Unterrichts verdrängt hahen, nur noch yer- 
hältnismäßig wenig studiert wird, beweist natürlich nichts gegen den 
Einfloß, den die Säipkhya-Fhilosophie mittelbar auch auf das moderne 
Geisimleben des Landes noch ansülit 
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über Poetik, Politik, Medizin, Jurisprudenz usw. beobachten 
läßt, auf den Einfluß des Sämkhya-Systems zurückzuführen 

Noch heute nehmen die alten Säqikhya-Lehrer in der 
l^itarpa^a- (oder Pitrtazpa^a-) Zeremonie eine Stellung ein, 
die keinem auch noch so berühmten Weisen der Vorzeit 
sonst eingeräumt wird. Sie allein werden außer den Göttern 
bei der HigUchen Wasseripende angerufen. Jeder Bmhmane 
in Indien gießt Tag fOr Tt^g, zuerst mit dem GMcht nach 
Norden gewendet, Wasser als eine Darbringung filr die 
Götter zur iSrdey darauf wendet er sich nach Osten, fttllt 
die zusammengelegten Handflächen zweimal mit Wasser und 
läßt es unter Bezitierung des folgenden Spruches herab- 
fließen, dessen zwei erste Zeilen an den unten § 7 anzu- 
führenden Stellen (mit mehrfacher Umstellung der Namen) 
angeführt werden: 

Sanakas ca Sanandas ca trthjas ca Sanatatiah \ 
Kapilas cd ^suris cai 'va Vodhvh PatlcasikJias iathd \ 
Sarve tc trptim äyäntu mad-daUenä 'mbunä sadä \\ 

,jSanaka, Sananda und Sanatana als dritter, Kapila und 
„Asuri, yo4hu und PaflcaSikha, sie alle mögen immerdar 
„herbeikommen, sich an dem von mir dargebrachten Wasser 
„zu laben Diese, den Ghrbyasütras noch nicht bekannte 
Form der Zeremonie mit der Beschränkung auf die Säqikhya- 
Lehrer ist yermutlich in den ersten Jahrhunderten nach üta, 
entstanden, in denen das S&qikhya-System dem indischen 
Yolke mehr galt als irgendein anderes. Auch in diesem 
Falle hat) wie es zu gehen pflegt, der Ritus unTerändert die 
Umgestaltung der Vorstellungen überdauert. 

Wenn ich jetzt zu der wissenschaftlichen Literatur des 
Sriiiikhva-Systcms und ihren ältesten Fragmenten übergehe, 
so ist zuvor zu bemerken, daß in unseren Samkhya-Schriften 
mehrfach alte Autoritäten des Systems (Sämhhya-vrddMh, 
vjrddhäh, Säyikhyäcäryäli, pürvacdryähj äcäryäh) zitiert werden: 

M Anders Jacobi, Gott. gel. Anz. 1895, 209. 
«) Vgl. auch Colebrooke, Mise. Ess.« I. 162. 
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Säicikhya-tattYa-katiinuclf, EinL und Komm, zu Edrik& 9, 
Komm, zu Kdrikd, 33 (S. 668, 69, 661, 696 meiner Über- 
setzong), SM^jaBütra Y. 31, YL 30; Axiiniddlia L 110; 
Aniniddlia imd Mahädera m. 41; Vijfi&nabhikfu IL 32; 
Mah&deTa HL 42. Es ¥^üre bei der Lttckenbaftigkeit unserer 
ÜberUefenmg müßig, Vermatimgen darüber aufsnsteUen, was 
für Namen unter jenen allgemeinen Bezeichnungen verborgen 
sein könnten. 



5. ignrl viMl andere tttive Lelirer. 

Als unmittelbarer Schüler Kapilas wird yon der Tra- 
dition ^) ein Lehrer namens Asuri genannt» Über dessen Person 
YÖlliges Dunkel sdbwebt Der eine Vers, den Hall *) in einem 
ganz modernen Werke dem Asuri zugeschrieben gefunden 
hat^ bietet keine G^Shr dafür, dafi eine alte S&mkhya- 
Autoril&t dieses Namens wirklich literarisch tätig gewesen 
ist Weber hat infolge seiner Neigung, das Sämkhya mit 
der vedischen Literatur in Verbindung zu bringen, an ver- 
schiedenen Stellen '^j unseren Asuri mit dem im Satapatha 
Brähmana oft genannten Rituallehrer gleichen Namens zu 
identifizieren gesucht; aber er wirft selbst in einer Anmerkung 
zu der zuletzt zitierten Stelle den vollberechtigten Zweifel 
auf, ob dies derselbe Asuri sei wie der Schüler des Kapila, 
und begründet diesen Zweifel mit der Bemerkung, daß die 
Stellen des Öat. Br., an denen Asuri genannt wird, sich 
sämtlich auf Fragen des Zeremoniells, nicht der Spekulation 
beziehen. Dieser Punkt ist in der Tat entscheidend. Daß 
eine Identifizierung der beiden Asuri unmöglich ist, geht 
schon zur Genüge aus der Feindseligkeit des Sämkhya-Systems 
gegen das brahmanische Bitualwesen herror. Auch halte ich 



^) Pafieatikha in Vy&sas Kommentar sa den Yogssfttne L 25, 

Samkhyakärikä 70 und sonst. 

-) Preface 21 unten. 

') Ind. Lit. Gesch.' 152, 2ö3, Ind. Stud. I. 434. 
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das Sat. Br. für beträchtlich älter als die Zeit, in die wir 
dnen Schüler Kapilas versetzen müßten. Im übrigen scheint 
mir auch die Anzahl und Beschaffenheit der Zeugnisse nicht 
genügend zu sein, um den SämkhyapLehrer Asuri mit einiger 
Sicherheit für eine wirkliche Person zu erklären. 

Sicher erdichtet sind die Beziehungen, in die das Mahä» 
bhfirata den altberühmten Brahmanen YSjfiayalkya und den 
in ebenso alte Zeit hinaufreichenden Astta Devala zum 
SftiiiUlya-System bringt „Wie einst im Brhad Arafiyaka 
„der Opfertheologe Y&jflairall^a zum YerkOnder der Lehre 
„vom Atman geworden war, ganz so läßt das große Epos 
„denselben berühmten Mann nunmehr die leitende Philosophie 
„dieser Zeit^ das Saqikhya Tortragen. Leider steht es mit 
„solcher Fiktion offenbar auch auf einer Linie, wenn das 
„große Epos unter alten Sämkhya- oder Yoga-Lehrern einen 
„Asita Devala nennt," sagt Oldenberg dem ich in diesem 
Punkt vollkommen beistimme. Die Verwirrung, die das 
Mahfibbärata durch den Unfug anrichtet, den es mit solchen 
in ganz anderen Zusammenhang gehörigen alten Namen treibt,, 
ist der in dem Epos üblichen Vermengung von Säipkhya 
und Vedanta YoUkommen ebenbürtig. 

6. PaUcasikha. 

Festeren Boden betreten wir bei dem nächst Kapila 
berühmtesten Namen in der Geschichte der Sdipkhya-Philo- 
sophie, bei Pallcafiikhay der in S&ipkhyalcftrikft 70 als der 
hauptsächlichste Verbreiter unseres S3rstem8 bezeichnet ist. 

Ebendaselbst und im Mahäbhärata ^) wird Paftcasikha zu einem 
Scliüler Asuris gemacht; doch werden wir weiter unten ge- 
wichtige Gründe gegen die Richtigkeit dieser Tradition kennen 
lernen. Im zwölften Buche des Mahäbhärata, Adh} ä} a 218, 21^ 
(vgl auch Adhy. 321) erscheint Paficasikha zwar als der 

■) Die Lehre der Upaniahaden asw. 209 ; b. auch Anm. 132 auf 8. 862. 
*) S. Hall, Pieftuse 22, Anm. *. 
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Lehrer des altberühmten Videha-Königs Janaka, den er in 
Mithila im Sanikhya- System unterweist und vollständig zu 
diesem bekehrt^); ich halte dies jedoch für eine zur Be- 
stimmung von Paflcasikhas Zeit nicht yerwertbare, tendenziöse 
Geschichte, die Ton den Säqikhyas erfunden ist in maiorem 
gloriam ihres Systems und eines ihrer größten Vorkämpfer. 
Sie konnten zu dem Zwecke kaum etwas besseres tun als 
die aus der Brhadaranyaka Upani^ad bekannten Zustände 
an dem Hofe des Kimigs Janaka» wo in den Bedekämpfen 
der große Brahmane YdjfiaTalkya die erste Bolle spielt^ in 
der Weise yerwerten, daß sie daa Säipkhya an die Stelle der 
Lehre Tom Brahman nnd Faficaäikha an die Stelle Y&jfiap 
valkyas setzten. Eine Yorstufe in der Geschichte dieser 
Legendenhildnng ist in Adhyäya 312 — 320 zu finden, wo 
Yäjfiayalkya den Sdnig Janaka in der (übrigens vielfach 
mythologisch umgedeuteten) Säipkhya- und Yoga-Philosophie 
imterweist Daß uns diese verschiedenen Stufen der tenden- 
ziösen Umgestaltung einer berühmten alten Uberlieferung 
nebeneinander erhalten sind, darf uns bei dem eigentümlichen 
Charakter des Moksadharma- Abschnitts nicht wundernehmen, 
da in ihm alles nur erreichbare religionsgeschichtliche Material 
zusammengetragen ist 

Dieselbe Quelle weist Paöcasikha dem Geschlechte des 
Parä^ra zu ») und nennt ihn Kapileya (XIL 7886, 7895—99); 
wenn sie aber diesen Beinamen als ein Metronymikon von 
Kapilä erklärt, so ist die Mutter jedenfalls aus Kapileya 
heraus destilliert; denn Kapileya hieß ursprünglich offenbar , der 
Kapila-artige*, da PaficaSikha ja auch geradezu (XIL 7889, 
7983) als eine Erscheinungsform Eapilas angesehen wurde 

») Vgl. Weber, Ind. Stud. I. 433, 482. — Pratapa Chandra E&y 
hat in seiner Übersetzung des MababliTirata in den oben angeführten 
Adhyäyas ans Janaka janadwa einen König ,Janadeya of the race of 
Janaka' gemacht. 

») Vgl. S. 6G uiid Weber, Ind. Sind. I. 4Ö2. 

*) & Weber, Ind. Stod. I. 488. 
- *) Anders Weber a. a. 0. 
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Ich komme nun zu dem Punkte, der mich bestimmt, die 
Lebenszeit Faflcasikhas wesentlich später anzusetzen, als die 
Überlieferung es tat. Hall hat in dankenswerter Weise die 
dürftigen Reste gesammelt die von den verlorenen Werken 
Faflcasikhas in den Schriften der Sämkhya- und Yoga-Literatur 
erhalten sind. Die Zitate in Vjäsas Yogabhä^ya werden mit 
einer solchen Übereinstimmung von den späteren Kommen- 
tatoren Paflca^kha zugeschrieben, daß an seiner Autorschaft 
kaum zu zweifeln ist Merkwürdigerweise hat Hall a. a. O. « 
die Paficafiikha-IVagmente in den Säqikhyasütras V. 32 — 85, 
VL 68 unerwähnt gelassen'), (obwohl er Ton ihnen in seiner 

') Preface 21—26; tibersetat TOnB. Garbe im „Festgraß an Rudolf 
TOoBoth" 75-80; s. auch Foul Taxen, Yogas, v. Paücacjikha im Index. 

Dagegen muß ich mich gegen die Authentizität des von Hall 
8. 23 angeführten Sloka ddyas tu mok^o etc. entschiedener erklären als 
Hall es tat. Yijüäuabhikäu schreibt diesen Vers Pancaiikha sowohl in 
seinem Kommentar za den Brahmaifttras zu (genannt VijS&n&mrta, herans- 
gegeben Ton P. Hnkmidii Shtetil in der Chowkliambft Sandoit Seriei, 
Benavea), als anch biennal in leioem TogsTftrttika (heraiagegaben Ton 
B&makrsnaund EeSayaSästrl, Benaiea 1884), nämlich S. 126, 295, 298, 300. 
Der Grund ist ersichtlich. Dieser f^Ioka findet sich in der Sämkhya- 
krama-dipikä, d. h. in demjenigen Kommentar zum Tattvasamäsa, den 
Ballantyne „A lecture on the Sänkbya philosophj" (Mirzapore 1850) heraus- 
gegeben hat, und zwar S. 47, 48, Nr. 74. Die Sämkhya-krama-dipik& 
BUH ist in allen Handaehriften — anch in einer mir gehörigen — als 
dn Wok Pdteafikbas beaeichnet, wie man ja so oft in Indien modernen 
Arbeiten dadurch ein Aasehen hat verleihen wollen, dafi man Urnen «inen 
alten berühmten Namen vorsetzte; und YQBAnabhiksu ist unkritisch genng 
gewesen, diese Täuschung nicht zu erkennen, obwohl die S.kr.dipikä aus- 
drücklich in Nr. 46 FancaHikha als eine ihrer Autoritäten nennt. Der moderne 
Ursprung der S.kr.dipiki'i verrät sich durch Sprache und Inhalt auf den 
ersten Blick, und selbst die 25 kleinen (den Namen Tattvasamäsa tragenden) 
Sfttras, za deren Silcianing das Werkehen dknt, können kein Tiel hiflmi 
Alter beaaspmchen. Nun ist ja freilich nnser ^okia in der 8.kr.dipikft 
dnrch das Torgesetzte vktai/t ea als ein Zitat gekennzeichnet; da aber 
keine Antorität, die älter wSre als dieses Werk, den Vers PaficaSikha 
zuschreibt, werden wir um so weniger dazu geneigt sein dies zu tun, als alle 
übrigen auf uns gekommenen Pailcasikha-Fragmente nicht metrisch .sind. 

') Und ebenso merkwürdig ist, daß er das Zitat aas Pauca^ikhu 
im Säipkhja-pravacana-bhäsya I. 127 übersehen hat 
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Einleitung zum Säqikhya-pray.-bha^ya S. 8, 9 spricht); und 
doch sind sie gerade von besonderer Bedeutung für die 
Beurteilung von Paflcasikhas Lebenszeit. In den Sütras 
V. 32—35 definiert Paflcafiilcba nSnüich einen der Nyäya- 
Phüosopbie speziell angehörigen techniscben Ausdrack, vjfäpti; 
und wenn er dies auch in einer ron den sohnlmäßigen De- 
finitionen abweichenden Weise tat» so beweist die Tatsache 
doch, daß zu Faflcaükhas Zeiten nicht nur logische ünter- 
sachnngen allgemeiner Natnr geläufig waren, sondern daß 
bereits die ausgeprägte Terminologie der Nyäya-Fhilosophie 
bestand. Das Nyäya-System aber ist swdfdlos das jüngste 
der sechs orthodoxen Systeme und hat sicher, wie wir oben 
S. 4 fg. sahen, um 300 Tor Chr. noch nicht existiert, wahr- 
scheinHch auch zwei bis drei Jahrhunderte später noch nicht. 
Sehen wir uns dann ferner die in Vyäsas Yoga-Kommentai' 
erhaltenen Paflcasikha-Fragraente an, so legt auch ihre 
Sprache einen entschiedenen Protest dagegen ein, daß ihr 
Verfasser ein Vorgänger oder Zeitgenosse Buddhas gewesen 
sei; denn als solchen müßten wir ihn ansehen, wenn die 
Lehrerreihe Kapila-Asuri-Paücasildia historische Realität 
besäße. Die Buddhisten kennen — und zwar schon in der 
ältesten Pali-Literatur — einen Halbgott Paflcasikha, der 
erheblich älter ist als der Samkhya-Lehrer dieses Namens. 
Mit Recht sagt Oldenberg „daß, falls die Übereinstimmung 
des Namens nicht rein zufidlig ist, nur der Philosoph nach 
dem Gott^ nicht dieser nach jenem benannt sein kann". Ich 
muß danach meine frühere, im Anschluß an Weber*) ge- 
äußerte Ansicht berichtigen, daß die Buddhisten die zweite 
Hauptautoritat der Sdj|ikhya-Phüosophie FaficaiSikha zu gött- 
licher Würde erhoben haben. 

Ffir die Datierung ist femer beachtenswert^ daß Pallca- 
gikha am Schluß des Yogabhä^ya zu I. S6 zwar eiUirt, daß 
Kapila, der ,Weise der Urzeit^ (ädi'Vidv&njf dem Asuri seine 



') Buddha« 110 Anm. 

«) Ind. Stud. II. 404, Ind. Lit. Gesch.« 303. 
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Lehre mitgeteilt hat, nicht aber auch, daß Asuri ihm selbst 
das gleiche getan. Die Bezeichnung ädi-mdvdn, die Pafica- 
^ikha hier auf Kapila anwendet» scheint den Gedanken aus- 
zuschließen, daß dieser der Lehrer seines eigenen Lehrers 
gewesen sein könne, und spricht nelmehr dafür, daß 
Eapila nnd Asuri für Paficalikha in nebelhafter Zeitenfeme 
standen. 

Ich bin nach allem dem geneigt^ Paflcafiikha etwa um 
den Beginn unserer Zeitrechnung anzusetzen. Die Zeit von 
da an bis zu der wahrscheinlich im vierten Jahrhundert nach 
Chr. vorgenommenen Schlnßredaktion des Mahftbhfirata, 

welcher der Moksadharma-Abschnitt sicher angehört, würde 
vollauf genügen, um den Nimbus hohen Alters, von dem 
Paficasikha dort umgeben erscheint, begreiflich zu machen. 
In dem ältesten Kommentar zur Srinikhyakärika, der von 
Paramartha ins Chinesische Ubersetzt worden ist, findet sich 
am Schluß eine Reihe von sieben Lehrern (von Kapila bis 
isvarakrsna) '); doch ist auf die dunkeln Namen unter 4, 5, 6, 
die auf Paficasikha folgen, nämlich Ho-kia, Yeou-leou-k'ia 
und Po-p'o-li, schon deshalb kein Gewicht zu legen, weil sie 
nicht genügen, um die Zeit von Paficasikha bis Isvarakf^^a 
(6. Jhdt) auszufüllen. 

Paficasikha hat verschiedene Werke geschrieben, wie 
Yon Hall ') festgestellt worden ist. Daß er als der Verfasser 
der urspranglichen, durch die S&qikhyak&rikft yerdrängten 
Sütras anzusehen ist'}, ergibt sich nicht nur aus dem im 
Togabhftffya L 4 uns erhaltenen Sütra^), sondern auch aus 
den S&ipkhyasiltras Y. 32—35, VL 68, wenn man nicht etwa 
annehmen will, daß in diesen die Lehren Paficafiikhas über 



J. Takakvro, La SfiipUiyakArikft Mudtte k la lumiftre de sa 
▼eziioB chinoise, Balletin de Vteoh Fhw^aise d'Bxtrtme-Orient» IV. 60. 

«) Preface 22. 

') Diese Kunde wird auch den Worten Svapnesvaras bei Hall, 
£inl. zum Sänikhya-prav.-bhäsya 10, zagrande üegea. ä. ferner Hall, 
ä&nkhya Sura, Preface 8 Anm. 

*) Hall, a. a. 0. Anm. f. 
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die betreffenden Gegenstände sütramaßig verkürzt worden 
seien 

7« SftDMidftiifteftrya, Yodhu TL tu 

Von dem nächstfolgenden Sdipkhya-Lelirer» Sanandanl^ 
cdrya, ist uns nichts eriialten, ak das eine Wort im Slipkhya« 
sütra YL 69. Immerhin wird er dadurch für nns eine greif- 
barere Person als die (zum Teil gewiß rein mythologischen) 
Triiger der Namen, die noch im Mbh. Xn, 13078 — 80 und 
bei Param&rtha zu Sä]|ikhyakftrik& 43 sowie bei Ghiaf&P^ 
zu Säipkhyakftrikft 1, 43 angefahrt sind'): Sana, Sanatsujäta, 
Sanaka, Sanatkumära, Sanätana und Vo^hu. Die ersten 
fünf, deren Realität schon durch den Gleichklang der Namen 
yerdächtig wird, gelten mit Kapila und Sanandana zusammen 
für die sieben geistigen Sohne Brahmans Über Sanatku- 
mära wurde schon S. 13 fg. gehandelt, und bei Sanätana haben 
wir in modernen Werken schwache Zeugnisse dafür, daß er 
ein Autor — und zwar über Gegenstände der Yoga-Philo- 
sophie — gewesen ist^). Der Name Yo^hu oder Yo^ha^) 

Dagegen ist die Möglichkeit, mit Svapuesvara (s. Hall, a. a. 0.) 
in den ersten vier Worten des Fragmeuts Yogabbäsya II. 13 zwei 
Sfttns la fhiden, dnreh den Zusunmenbang mit den folgendoi SfttMa 
gus Amgesehlossen; STtpDOfiTan würde sicher nicht auf diewn Qe- 
danken gekommen sein, wenn ihm das ToUatindige Zitat — nnd 
sieht BW die Abkttmng in der S&qikhya-tattTa-kaiimiidl — bekmnt 
gewesen wäre. 

«) Vgl. Hall, Preface 14; Weber, Ind. Stud. I. 385, Anm. 2. 
Bei Paramärtha und Gaudap&da zu S. Kärikä 43 werden nur 
Tier Sühne Brahmana gezählt: Sanaka, Sanandana, Sanätana, Sanat- 
konira. Hur folgt also Oaudap&da blind leinem Vorgänger, obwohl er 
sn Kftrikft 1 aieben Söhne Brahmans n«nnt 

*) Hall, Pref. 25, Anm. 

*) Über den Weber, Ind. Lit. Gesch. * 253 Anm. *, zu vergleichen ist 
Vodha ist entstellt zu Rodhya Mbh. XII. 6443, 6445; denn der kurze 
Adhyäya 178, der die beiden eben genannten Verse enthält und in der 
Unterschrift den Namen Bodhyagita führt, weist Anspielungen auf sechs 
Legenden auf, die im Tierten Buch der S&iiikhyasütras Terwendet sind. 
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macht nicht den Eindruck, als ob er fingiert sei; doch läßt 
sich über seinen Inhaber nichts Bestimmtes ermitteln. Vodlm 
oder Vodha erscheint stehend als Gegenstand der Anrufung 
bei der schon früher erwähnten Rsitarpanii- (oder Pitrtarpana-) 
Zeremonie, und zwar meist zwischen Asuri und Paftcasikha 
ja sogar an der ältesten Stelle, im Atharva-parisista "), zwischen 
Kajola und Asuri. Auf diese Keihenfolge ist indessen kaum 
ein großes Gewicht zu legen, zumal da im Brhat-Pärädaia 
Dharmaäastra *) Asuri gegen alle sonstige Überlieferung vor 
Kapila genannt ist A. Weber hatte mir briefhch die Ver- 
mntimg g^ußert» daß in dem Namen Vo41iu oder Vo4ba 
eine Brahmanisierung Buddhas zn sehen sein möge, und diese 
Yermutong mit dem Hinweis darauf hegrondet, daß die 
Jainas die b r ahm ani sehen Namen in ähnlicher Weise 
zu entstellen pflegen; doch bin ich Yon der Bichtigkeit dieses 
(Gedankens nicht fiberzeugt — Wenn schließlich noch in der 
PurSna-Literatnr eine Anzahl alter Namen zu Saipkhya- 
Lehrem gestempelt werden *), so sind das reine Phantastereien, 
über die wir olme weiteres hinweggehen können. 

Bei einigen in Sänikhya- Werken uns begegnenden Namen 
können wir zweifelhaft sein, ob mit ihnen Vertreter unseres 
Systems bezeichnet sind und nicht vielmehr Lehrer der Yoga- 
Philosophie oder der kombinierten S&qikhya- Yoga-Schule. 
Jaigt^avya^ yon dem wir das ziemlieh wertlose Zeugnis des 
Kürma-PurS^ haben, daß er ein Mitschüler Paficaükhas ge- 
wesen sei % wird zwar in der Sdipkhya-tattTa-kaumudt zn 

Webers Verzdehnis der Berliner Smakrit'Handschrifteii L 46, 
327, II. 78, 344, 1152. 

') Webers Verz. I. 91 nnten; Pariiistas of the AtharvaTeda ed. 
Bölling and von Negelein, XLIII. 3, 6. 

») Webers Verz. II. 336. 

*) Hall, Pref. 16. 

*) Hall^ Frei. 15 Anm., 28 Anm. f. 
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Karika 5 zitiert; doch habe ich in meiner t Versetzung dieses 
Werkes^) bereits darauf hingewiesen, daß VacaspatimiSra 
sich hier an Vyäsas Yogabhä^ya III. 18 anlehnt. Und in 
dem Jaigisavya-Fragment^ das sich im Yogabliusya II. 54 
findet, handelt es sich um eine Definition des YogapTenninuB 
indrif/a-jaißf den Jbi^^yja als „Nichtwahrnehmung (der 
Objekte) wegen der Konzentration des Denkorgans" erklärt 
Damit stimmt überein, daß JaigiiaYya im Mah&bhfirata 
(PL 2859fg^ XTTT. 1393) nnd HariTaqi^ (V. 951^) als ein 
Anhänger des Yoga und als Yoga-Lehrer auftritt Da er 
in Alvagho^s Buddhacarita als Autoriiät erw9hnt wird 
(vgl. oben S. 6), muß er jedenfolb Tor dem Anfange unserer 
Zeitreclmung gelebt haben. 

Wir werden kaum fehl gehen, wenn wir in Überein- 
stimmung mit der Tradition Jaigi^avya als Säipkhya- Yoga- 
Lehrer bezeichnen. 

9« Tärsaganya. 

Dasselbe gilt von dem gleichfalls im Mah&bhärata er- 
wähnten Yftr$aga97% der nicht mit dem SämapLehrer dieses 
Namens im YaqilabrähmaJi^ und bei Läty&yana identifiziert 
werden darf. Sowohl die Tradition wie die Fragmente^ die 
den Namen Y&r^ga^yas tragen, zeugen für die Zugehörigkeit 
dieses Lehrers zum Säipkhya-Yoga. 

Zur Feststellung von Vär^aganyas Lebenszeit haben wir 
einen Anhaltspunkt in der Tatsache, daß er ein älterer Zeit- 
genosse des berühmten buddhistischen Lehrers Vasubandhu 
gewesen ist. Leider ist nun auch das Zeitalter Yasiibandhus 
umstritten. Takakusu setzt ihn von 420 bis 500 und diese 

*} 8. 661 Anm. 8. 

*) A stady of Ptiunftrtha^s lil^ of Yasobaiidliiii tnd the date of 

Vasubandhu, JRAS. 1905, Ifg., besonders 12, 21; Eecords de Ti-tsing 

LVIII— LIX; La Sämkhyakärikä ötudiee ^ la lumiere de sa version 
chinoise 2, Anin. 4, 40 fg., bOfg., 57 fg.; The life of Vasubandhu by Para- 
märtha (A. D, 499—669) transiated (Eitrait du «T oung-pao» 1904) 28fg. 



Digilized by Google 



— 74 — 



Datierung halte ich für richtig — trotz der neuerlichen Ver- 
suche Vasubandhu höher, in die Mitte des vierten Jahr- 
hunderts oder gar in die Zeit von 270 bis 350 hinaufzurücken. 
In die Mitte des fünften Jahrhunderts werden wir durch die 
Biognq[>bie Vasabaadhns gewiesen, die yon Faramdrtha 
zwischen 567 und 569 ins Chinesische Übersetzt worden ist 
Eine Episode dieser 'Biographie, die weiter unten zu be- 
sprechen sein wird, bringt Vasubandhu in literarischen Gegen- 
satz zu seinem Zeitgenossen livarakn^a, dem Verfasser der 
Säipkhyakftrikd, dessen richtige Datierung also ebenso wie 
die Vftrsaganyas von der Vasubandhus abhängig ist Die 
Gründe, die Takakiisu bestimmen, die Mitte des fünften Jahr- 
hunderts als Lebenszeit Vasubandhus anzusetzen, lassen sich 
noch durch eine Erwägung allgemeinerer Art verstärken. Die 
Biographie Vasubandhus muß vor der Mitte des sechsten 
Jahrhunderts geschrieben worden sein, wenn sie bald darauf 
ins Chinesische übersetzt wurde. Darf man da wohl an- 
nehmen, daß der Biograph dessen nicht mehr sicher war, daß 
Vasubandhu vor 100 und nicht vor 200 Jahren gelebt hatte ? 
Dürfen wir nicht vielmehr seine Angaben für glaubwürdig 
halten, die auf das vorangehende Jahrhundert hinweisen? 

Danach würde Vär^aga^ya in die erste Hälfte des fünften 
Jahrhunderts zu setzen sein und die Stelle im Mahähhärata, 
wo er erwähnt ist (XIL 11782), zu den stetesten Zu^tzen 
des Epos gehören» 

Vdr^aga^ya hat mindestens zwei oder drei "Werke ge- 
schrieben, wie sich aus den yier (möglicherweise fünf) Frag- 
menten ergibt) die sich bis jetzt haben nadiweisen lassen. 
Zwei dieser Zitate beweisen, daß V&r^aganya eine Schrift 
in Trosa gegen die Lehre des Vaisesika-Nyäya verfaßt hat: 
1. das Zitat im Yogabhä§ya III. 52 (nach anderer Zählung 53) 
am Ende (mürti-vyavadhi-jäii-hhedähhävän nä 'sti müla-prthal- 
tvam üi Vdr§aganyah), enthaltend eine Polemik gegen die 



0 S. bei Winternitz, Oesch. d. ind. Litt II. 256 Anm. 2; Woods, 
Toga-System, Introd. XX. 
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Theorie der Vaide^ikas, daß die materieUen Grundursachen, 
unter denen jene die Atome Terstehen, Toneinander yer* 
sdiiedette Substanzen seien; 2. das Zitat in der Tfttpazyattkft 
S. 103, Zu 10, das Colonel Jacob gefunden hat^) und Uber 
das er folgende Bemerkung macht: „In Nyäyavftrttika I, 4 
„in tfae discusdon on pratya^a^ the author rejects as incorrect 
„certain definitions of it given bj other wxiters; and in Tftt- 
^par}'atikä^ page 103, line 10, Väcaspatiini^ teils us that the 
„words «Taihä sroiradivrttir ifi» on page 45, line 14 of the 
„Värttika have reference to the definition of Yarsaganya." 

Von einem anderen Werke Var^jaganyas, ebenfalls in 
Prosa, läßt sich nicht entscheiden, ob es die Säipkliya- oder 
die Yoga-Philosophie oder beide zum Gegenstand hat; denn 
das diesem Werke entnommene Zitat in der Sämkhya-tattva- 
kauniudi zu Kärikä 47 spricht von dem „fünfteiligen Nicht- 
wissen", einem Gegenstand, der sowohl der Säqikhya- wie der 
Yoga-Philosophie eigen ist. Möglicherweise ist diese Schrift 
Yar^aganyas auch von Gau4apü,da zu Kärika 60 unter dem 
Ausdruck ia^rdntara ,ein anderes Lehrbuch' gemeint Das 
dort angeführte Zitat (pimtiädhitfiiiita^ pradhdnaifi pravartaU) 
ist Prosa, und viele Prosatezte können fUr Gau^ap&da nicht 
als iasträntara über die Sdipkhya-Lehre in Betracht kommen. 

Hauptsächlich aber ist Vfir^gai;iya als der Verfasser des 
bis auf einen ^loka rerloren gegangenen ^a^titantra, des 
,Systems der sechzig Begriffe' anzusehen. Eine unglaub- 
würdige chinesische Tradition schreibt die Abfassung dieses 
Werkes — in angeblich 60000 Slokas(!) — dem Pafica^ikha 
zu*); unglaubwürdig schon deshalb, weil das ^astitantra 
metrisch ist und sämtliche zwölf Zitate Paficasikhas Prosa 
sind. Unverdächtige indische Zeugnisse nennen das ^astitantra 
als Werk des Yar^ga^ya^j. Der eine erhaltene Yers: 

JEAS. 1905, 3Ö6. 

*} TtkskntB, La 8&i}ikhya]Eliik& 6tndi4e nnr. 4, 25, 59, 90, 148, 
Anm. 6, hatte diese ehinedsche Tradition noch fttr richtig gehalten. 

*) Foul Tioen bei Jari Ghazpentier, ZDMQ. 65. 846, 846; F. Otto 
Schräder, ZDMQ. 68. 109; J. H. Woods, The Yoguyitem, Introd. XX. 
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Gunännm paramam rüpam na drsfipatham rcchati \ 
yat tu drstipatham präptam tan müyeva sutucclmkam || 

steht als Zitat aus einem idstrcmiuiäMina in Yyäsas Yogabh&fya 
IV. 13 und wird Ton Vftcaspatiniifira sowohl in der T&ft zn 
dieser Stelle als auch in der Bhftmatt zum BrahmasAtra 
n. 1. 3 (ato eoa ffogo'iägtra^ vytfipädai/Uä 'ha ma Wiagcwän 
Vär^aganyah: gundnäift paramam um) dem Ydr^aganya zuge- 
schrieben, an erster SteUe als ein Yers des $a§tituitra. Audi 
wird dieses Werk mit Namen genannt m den Kommentaren 
des Paramartha und Gauijiapäda zn Kärikä 17. 

Das Petersburger Wörterbuch sieht in dem AVorte sasti- 
tanira nicht den Xamen eines bestimmten Buches, soDdem 
eine Bezeichnung der Samkhya- Lehre überhaupt, wahr- 
scheinhch dadurch verführt, daß man in Indien selbst, nach- 
dem das Sastitantra lange verloren war. in dem Ausdruck 
nicht mehr den Titel eines Werkes erkannt hat. So erklärt 
die Saqikhya-krama-dipika. in Nr. 70^) sa^titarUra nur für 
eine Bezeichnung der ,sechzig Gregenstände' (sasti-padairtM^ 
des Systems, über welche die vorangehenden Nummern der 
Saipkhya-krama-dipikä sowie die Verse des Rajavärttika in 
der Sämkhya-tattya-kaumudi zu Kärikä 72 (drei Zeilen davon 
schon bei Faramärtha) und der Schluß von Närdrya^a Tirthas 
Oandrik& Aufschluß geben. 

In den heiligen Texten der Jainas wird das SafthitaiptaqL 
neben dem K&vilaiii skt E&pilam) aufgeführt *X ™d ^- Otto 
Schräder hat es im Anschluß daran wahrscheinlich gemacht, daß 
denVer&ssem (bzw.Bearbeitem) des Jaina-Siddhdnta das ^asti- 
tantra als das Lehrbuch des kombinierten Säinkhya- Yoga galt 



Za der ganzen Frage über das Sastitantra vgl. auch meine Übersetzung 
der Saipkhya-tattva-kanmudi 627, Aum. 3. 

*) Billantyne, A lectore on fhe SInkhya philosopby, Mirzapoie 
1860, i&. 

«) Weber, Ind. Lit Gesch.* 868, Anm. 249; H. HtUler, IwUeii in 
seiner weltgeschichtlichen Bedeutong 815, 316; F. Otto Sdirider, Du 

gtftitantra, ZDMG. 68. 101 fg. 

In dem in der Torigen Anm. zitierten Aafsatz. 
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Vär§aganya steht in engen Beziehungen zu Isvarakr^na 
(ss Yindhyaväsin). Takakusu hat das Verdienst» diese Be- 
ziehnngeii aufgedeckt zu haben, dabei aber zuerst — in Über- 
einBlammung mit der chinesischen Tradition — den Mißgri^ 
gemacht» die beiden Personen zu identifizieren» weil er den 
Eigennamen Yrsag^^a oder Vftr^si^a^ «pluie-troupe» (1) in 
Paramärthas chinesischer Version der Biographie des Vasu- 
bandhu vor&nd .und die Ableitung Vär9aga9ya nach seiner 
Meinung den Sdiüler des V^saga^a oder Vär^agana be- 
zeichnete, d. h. tivarakrsna Schon Tuxen *) hat die Ver> 
mutung zurückgewiesen, Vär§agai?ya sei mit t^varakr^a- 
Vindhyavasa ein und dieselbe Person, da es durch Kärikä 72 
ausgeschlossen scheine, daß derselbe Mann das $astitantra 
und die Siimkhyakarikä gesclirieben habe. Takakusu selbst 
ist von seiner Vermutung später zurückgekoraiiien, wenn 
er mit Bezug auf die Angaben Paramarthas sagt"*): rVrsa- 
gai?a (probably Värsagaiiya), well versed in the Samkhya- 
sästra, was the teacher of Vindhya-väsa who revised the 
Sästra.^ 

10« l^Tarakrs^a-YindhyaTäsa. 

Vindhyaväsa ist natürlich identisch mit Yindhyaväsin, 
und dessen Identität mit Isvarakrsna hinwiederum hat Taka- 
kusu in den genannten Arbeiten*) so gut wie sichergestellt. 
Isvaraki'sna ist der eigentliche Personenname, Vindhyaväsa 
(^sin) der Beiname, der dem berühuiten Sunikhya-Lehrer 
nach seinem Wohnort in dem Yindhya-Grebirge gegeben 

') La Samkhyakärikä etudi^e usw. 40, 58. 
*) Ebendü, 69. 
•) Yogfft 14fg. 

*) JBAS. 1906, 16; Ebendaa. Golonel Jacob 8. 866. 

^) Besonders an let/tu' tiannter Stelle S. 16. Bort hat Takakoan 
in Anm. 3 die falsche chinesische Etymologie von Värsaganya erkannt: 
„The 'Eain-host' is an incorrect Interpretation of Vät^aga^ya, derired 
from Yr§a-ga9a (lit Buli-herd, bnt the Gana of Vrfa)." 
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worden ist. "Wenn auf Grund der chinesischen Tradition 
anzunehmen ist, daß Vindhyaväsa in seinem AVerke (der 
Sämkhyakririkii) das Lehrbuch seines Lehrers Yärsaganya 
(das §astitantra) abgeändert habe, so würde das eben be- 
deuten, daß Vindhyaväsa aus dem J^astitantra, dem Lehrbttcti 
des Sämkhya-Yoga, die charakteristischen Yoga-Lehren aus* 
geschieden und ein reines SAnikhya-Werk hergestellt hat 

Isvaraknna hat außer der Säipkhyak&rikä noch ein 
anderes Werk — oder mehrere andere — geschrieben, irie 
fünf Zitate beweisen, die bisher unter dem Namen des 
YindhyaTäsa (^sin) anfgefnnden worden sind; sämtlich in 
Prosa. Zwei dieser Zitate stehen nebeneinander, in Bhojar 
r&jas Kommentar zum Yogiufttra lY. 22. Es ist kaum der 
Erwähnung wert» daft YindhyaTftsin sich hier in einem der 
wichtigsten Punkte des Saipkhya-Systems, d. h. in betreff 
der zwischen Seele und Innenorgan obwaltenden Beziehungen, 
mit allen anderen Samkhya-Lehrern in voller L bcreinstmmiung 
])efindet. Zwei weitere Zitate aus Vindhyaväsin stehen in 
Kuinarilas Mimuipsä-sloka-värttika (Chowkhambn Sanskrit 
Series) S. 393 und 704 das fünfte in der Syadväda-mafijari 
(Chowkhaiiibri S. S.) S. 119«). 

Ich komme nun zu der oben (S. 74) erwähnten Episode 
in der Biographie des Vasubandhu, aus der sich ergibt^ daß 
l6varakr§na- Vindhyaväsin ein Zeitgenosse des Vasubandhu 
ist und demzufolge die Mitte des fünften Jahrhunderts als 
die Abfassungszeit der Särpkhyak&rikä angesehen werden muß. 
Darauf daß dieses Werk bereits zwischen 557 und 583 ins 
Ghinesisdie übersetzt worden war, hatten schon Telang *) und 
Kasawara^) hingewiesen. Das ffinfte Jahrhundert ist ab 

^) D«s ente geftmdeii Ton Colond Jteob JBAS. 1906, 855, fhw 

zweite von Takaknsu ebendas. 162. 

*) Von Colonel Jacob ebendas. 356. 
«) Ind. Ant. 1884, 102. 

*) Bei M. Müller, Indien in seiner weltgeschichtlichen Bedentong 
313, 314. Die zweite Zahl in dem Spielraum (583) ist falsch und naeh 
TakalmsQ, L» SftipkhyakftnkA viw. 8 «ntea in 660 so TeibMMm. 
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Entstehungszeit der Kiirikfi von jeher wahrscheinlich gewesen; 
wenn Deussen das AVerk schon in die letzten Jahrhunderte 
vor unserer Zeitrechnung verlegt^), so ist das reine Phantasie. 

Ich teile die JSpisode hier in der kurzen Zusammen- 
j^usung mit» wie sie in Wassiljews Buddhismus S. 230 steht, mit 
den notwendigen Berichtigungen und Ergänzungen aus den 
ausführlichen Übersetzungen Takakusus Bühler hatte die 
Gfite, mich brieflich auf die Stelle bei Waasiljew aufmerksam 
zu madien; ihm gebührt auch das Yerdienst, die IdentiiSt 
der dort genannten chinesischen ümscfareibnng Seng ke Inn 
mit Säipkhya-fiftstra festgestellt zu haben. Takaknsu schreibt 
Seng k*ia Ionen. 

Die Stelle bei Wassiljew lautet: „Neunhundert Jahre 
„nach dem Tode des Buddha lebte ein Ttrthika (Asket) 
„ Yindhyakaväsa ') ; dieser erbat sich von einem in einem See 
„am Fuß des Berges Vindhyaka (sicj lebenden Drachen das 
„AVerk Seng ke lun, änderte es sei neu Ansichten 
„gemäß, kam alsdann nach Ayüdhya und bat den König 
„Vikramäditya. ihm zu verstatten, eine Disputation mit den 
„buddhistischen Geistlichen zu halten. Zu dieser Zeit be- 
„fanden sich die großen Lehrer, wie Manirata *), Vasubandhu 
„und andere in anderen Königreichen; einzig Baddhamitra^ 
„der Lehrer des VasubandhUy war zurückgeblieben, ein Mann 
„Ton zwar tiefen Kenntnissen, aber bereits außerordentlich 
„alt und schwach; zur Disputation herausgefordert, konnte 
„er das von dem Tirthika Gesagte nicht wiederholen und. 
„wurde besiegt Der König belohnte den Tirthika; dieser 
„kehrte zu dem Berge Yindhya zurück und verwandelte sich 

») Allg. Gesch. d. Philos. I. 3. S. 410. 

') Takaknsu, La S&mkbyakürikä usw. 40 fg.; The life of Vasa* 
btndha 15 fg. 

Feblerhaft fttr VindhysTln, «beiuo wie gleieh daianf VmdhTska 
fehlerhaft ffir Vindhya Itt. In dem cMiienscheii Pin*Bhe-ho-po-8ha ent- 
spricht das ho nicht dem indischen ka, sondern der Aspiration des d. 
Takaknsa, La S4ipkbyak&rik& usw. 40« Anm. 4; The life of Vaaabandhu 

16, Anm. 62. 

^} Manoratha nach Takakusu an erster Stelle 42, an zweiter 18^. 
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„in eine steinerne Säule. Sein Werk Seng ke lun ist aber 
„bis auf den heutigen Tag erhalten. Als Vasubandhu nach 
„seiner Kückkehr diesen Vorgang erfuhr, sandte er am^ um 
„den Gßrthika aufzusuchen; da dieser sich aber in einen 
„Stein verwandelt hatte, so verfaßte Vasubandhu das Tsi 
„schi tBchang schi lun, in welchem er alle Sätze des Seng 

«ke hm umstieß Nach diesem wurde die wahre Lehre 

„(d. i. der Buddhismus) wiederum hergesteUi'* 

Es ist ohne weiteres klar, dafi die Grundkge dieser 
Legende eine Bedrängung der buddhistischen Religion durch 
die Sdipkhya-Fhilosophie ist und daß diese Bedrimgung nur 
in einer Zeit möglich war, in der das Säipkhya-System sich 
einer besonderen Bifite erfreute. Unsere Quelle setzt den 
berichteten Vorgang 900 Jahre nach dem Tode des Buddha 
an, d. h. verlegt ihn in das fünfte Jahrhundert nach Chr. 
AVir gelangen damit in der Tat gerade in die Zeit, die wir 
alle Ursache haben zur Blütezeit der Sanikliya-Philosophie 
zu rechnen. Auch einen König Vikramaditya, wie er in 
der Legende genannt ist, haben war in jener Zeit: nämlich 
Skandagupta, der von 452 bis 480 regierte, den Beinamen 
Vikramaditya führte und seine Residenz von Pa^aUputra 
nach Ayodhya verlegte 

Der Schwerpunkt unserer Legende hegt in den von mir 
durch gesperrten Druck ausgezeichneten Worten, die die 
Angahe enthalten, daß das Seng ke lun von Vindhyayfisa 
seinen Ansichten gemäß g^dert seL Die genaue Uber- 
setzung bei Takakusu deutet auf erhebliche VerlUiderungen 
hin: „when the latter [VindhyaTäsa] was revising what he 
„leamed from his teacher he found that it was wrongly 
^arranged, or that the wording was dumsy- As to the meaning 
„it required to be changed altogether In welcher Weise 
idler Wahrscheinlicbkeit nach die Vei^nderungen aufsufossen 

') Liebicb, Datum Candragomin's und Eälidiisa's 5; Takakasn, La 
5Äipkhyakarika 6tudi6e nsw. 56; Tgl. auch JRAS. 1905, 19, 11 fg. 

*) Takakusu, The life of Vasubandhu 16; französische Übenetzung 
in La S&mkhyakärikä 6tttdi6e asw. 41. 



Digitized by Google 



— 81 — 



sind, die Vindhyaväsa an dem Werke seines Lehrere Vär§a- 
ga^ya (in der Legende : des Dämons oder genauer des Näga- 
Königs) vorgenommen haben soll, ist schon oben (S. 78) 
gesagt worden. 

An Stelle des fünfsilbigen chinesischen Titels, den bei 
Wassiljew das Werk des Yasubandhu führt, durch das alle 
Sätze des Seng ke Inn umgestoßen worden sem sollen, lesen 
wir bei Takaknsu «Tmth-SeTenty» ^) (also etwa: siebzig 
Strophen über die Wahrheit). Dieses Werkchoiy das sowohl 
im fitonskritoriginal wie in der diinesischen ÜbenetEung yer- 
loren gegangen ist» führt andi den Titel Param&rtha-saptati 
(siebzig Strophen über die höchste Wahrheit). Es ist also 
das bnddhisttsdie Gegenstück zn den siebzig Strophen der 
Sämkhyakärikä, die in der Biographie des Vasubandhu auch 
«Gold-Scventyy (Suvarna-saptati oder Hiranya-saptati ?) ge- 
nannt wird '^), wegen der reiclien Belohnung (300000 Gold- 
stücke!), die der König Yikramäditya dem Verfasser dafür 
gespendet haben soll. 

Man wird Takakusu zugeben müssen, daß Paramärthas 
Biogi'aphie des Yasubandhu eine glaubwürdige Quelle ist 
und daß auch das menschlich Tatsächhche, das in der hier 
besprochenen Legende berichtet ist^ der Wirklichkeit ent- 
spricht Legendenhaften Charakter trägt außer dem philo- 
^phier enden Dämon oder Näga-König nur die Bemerkung, 
daß Yindhyayäsa sich nach Abfsssung des Seng ke lun und 
nach der erfolgreichen Disputation mit dem buddhistischen 
Lehrer im Yindhya-Gebirge in eine steineme Säule yer- 
wandelthabe. Takakusu sagt darüber^: „Le r^t de la mort 
de VindhyaT&sa m^tamorphos^ en pierre est curieuz, mais 
n'est quhme description color^ de la fin de sa Tie." 

I) An enter SteUe 20, an sweiter 48; Wmtendti, Geieh. d. ind. 
litt n. 868. 

«) An erster Stelle 20, Anm. 78, an aweiter 4; femer JRAS. 1905, 
16, 16, und K'nei'Chi's version of a controversy between the Baddhiet 
4knd the Sämkhya phUosophers, «T'onng pao» 1904, 462, Anm. 9. 
^) La Säiiikh7ak&rik& ^tadiee usw. 52. 
Säinkh.-Ph. 8 
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Diese ganzen Verhältnisse werden dadurch noch ver- 
wickelter, daß eine unglaubwürdige chinesische (und japanische) 
Tradition behauptet, Vasubandhu, der große Buddhist, der 
literarisch das Saqikhya-System bekämpft hat. liabe auch 
einen Kommentar zur Sämkhyakärikä verfaßt Diese irr- 
tümliche Behauptung stammt von K'ouei-chi (632 — 682) her, 
eineni Schüler des Hiuen-tsang und beruht auf einer Yer- 
wechflhiog mit dem alten, in Indien yerloren gegangenen 
Kommentar zur Sftipkhyakärikfi, der von einem imbekannten 
Verfasser herrührt nnd von Param&rtha ins Chinesische über- 
setzt worden ist Es wird weiter nnten nSher von diesem 
Kommentar zn handeln sein. Eine solche Verwechslung 
wud auch von Takakusu zur Erklärung der ganz unmöglichen 
chinesischen Tradition angenommen, auf dem yielleicht nicht 
nötigen Umwege, der eine Verwechslung der Paramärtha- 
saptati des Vasubandhu mit der Suvarna-saptati (oder Suni- 
khyakärika.) des isvarakfsna voraussetzt. Takakusu sagt 
nämlich'): „II [d. h. K'ouei-chi] a pu confondre la Paru- 
„märthasaptati avec la Suvarnasaptati : celle-la fut echte 
,.contre celle-ci, et il n'y a aucune raison de supposer que 
„Vasubandhu ait ecrit un commentaire sur l'aiuvre philo- 
',,sophique adverse." Gegen den ersten Teil dieses Satzes 
ließe sich emwenden, daß es sich bei der fraglichen Ver- 



*) Ebenau. 87. 

*) 0ieB«r E'ond-dii wird nach modemer fraiisIlBiaolier, ater lelilMliter 

Transkription anch K'ouei-ki ^geschrieben, wie mir Takakusu freundlichst 
in einem Briefe vom 26. Jan. 1905 mitgeteilt hat, Takakusu selbst hat 
die letztere Form in seiner Säi|ikhyakärikä gebraucht (z. B. S. 50, 5b), 
später die bessere Umscbreibuns? K'ouei-chi. Der Mann hat einen 
Kommentar zu der Yijuäna-mätra-aiddhi des Vasubandhu geschrieben 
nnd in diesem Werk den üaaiim avfgebmht, daß Yteiibuidha die 
SdqilEhyakIrikft kommeiittert habe. Yijn&aft-mfttrMiddhi whd das Werk 
richtig Ton Takaknaa genaaiit, «Toimg-pao» 1904, 466, Anm. 19, JBAS. 
1905, 6, 10, 17, 18; in seiner S&mkbyak&rik& 37 Aom., 47, 66 dagegen 
VidyÄ-mätra-siddhi nach Nanjios Catalogue 475. 

LaSai]ikh7ak&rik& 6tadi6e usw. 50; vgL auch «T'onDg-pao» 1904» 
461, 466. 
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wechslung doch nicht um den Text selber, sondern um einen 
Kommentar handelt 

11. Sämkhyakarikä. 

Das älteste uns yoUkommen erhaltene Werk der Sdi(i- 
khya-Schule ist die S&qikhyak&iikft des IfiTarakr^na, der 
nach den' bisherigen Ausführungen in der Mtte des fünften 
Jahrhunderte gelebt hat Er ist Tor 480 gestorben Die 
Sämkhyak&rikä behandelt das Sämkhya-System in einer so 
gedrängten, aber dabei methodisch höclist anerkennenswerten 
Weise, daß wir schon aus ihrer Darstelhmg allein, wenn wir 
keine anderen Spuren hätten, auf das einstige Vorliandensein 
älterer Sämkhva-Werke schließen müßten, die eben durch 
die Kärikä verdrängt und in Vergessenlieit gebraclit worden' 
sind. Daß das AYerk ursprünglich nur aus 69 Versen be- 
standen hat^ ist längst vei-mutet worden; aber der früher 
dafür angegebene Grund, daß nämlicli Gau^jlapäda die Verse- 
70 — 72 noch nicht kommentiert habe, ist nicht mehr stich- 
haltig. Denn durch Takakusu wissen wir, daß die etwa' 
200 Jahre früher (d. h. Tor 500) von Paramärtha angefertigter 
Übersetzung der Sftipkhyakdrikft und des alten anonymen- 
Kommentars zu ihr diese drei Strophen enthalten hat Warum 
Gau^apäda sie nicht ebenso wie sein Yorg^iiiger erläutert hat» 
ist nicht ganz klar; Tielleicht hat er sie als Zutat einer 
q»äteren Hand erkannt. Takakusu sagt einfach ^) : „Les trois 
„demi^res stances (§§ 70, 71, 72), Pentes primitiTement par 
„rauteur de l'original du chinois, ont pu sembler k Gau^apäda 
„peu propres ä etre incorporces daus son propre commentaire.** 

Über das Verhältnis der Kärikä zu den Samkhyasütras, 
auf das ich bei der Besprechung des letzteren Werkes unten 
zurückkommen muß, hat schon Colebrooke ^) richtig bemerkt: 
„both do not» upon any material point, appear to disa- 

») Takakusu, JKAS. 1905, 19, 21. 

') La Sämkh7ak&Tik& 6tadite Qfw. 24. 

*) Mise. £».> L 246. 

6* 
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gree"*. Ich möchte aber doch einen Punkt zur Sprache 
bringen, der mir für die Geschichte des Systems bemerkens- 
wert zu sein scheint. In Kärikä 4, 5 ist zwar als das letzte 
der drei Erkenntnismittel — in Ubereinstimmimg mit der 
schon früher in der Sämkhya-Schule geltenden Theorie (vgL 
Manu "X^TT 105) — das apta-vacana ,der zayeflässige Aus- 
spruch* angeführt; in Kärika 5 wird dieses apta-vaeema durch 
äpia-sruii ,die zuverlässige Überlieferung* erklärt, und in 
Kärika 6 heißt es: „Was auch durch den Schluß aal das 
Allgemeine nicht ennittelt wird, das GehemunsFoUe, ergibt 
eich ans der znyerlSssigen tJberlieferung (SpUlgamay* ünTor- 
kennbor liegt hier ein Zugeständnis Tor, das die S&ipkhya- . 
Philosophie zum Zweck der Anerkennung ihrer Orthodoxie 
zu machen genötigt war. Aber dieses Zugeständnis trägt in 
der Kftrik& noch einen nominellen Gharakter; denn in der 
Folge beruft sich das Werk — in bemerkenswertem Gegen- 
satz zu den späteren Sütras — nicht ein einziges Mal auf die 
,Schrift' und leitet aus dieser keinen Lehrsatz ab. Von den 
Veden. die in den Sütras V. 40—51 behandelt werden, nimmt 
die Kärikii keine Notiz. Ich muß die Möglichkeit zugeben, 
daß schon der geringere l^nifang der Kärikä die Nichtberück- 
sichtigung der jSchrift' ebenso wie die anderer untergeordneter 
Stoffe bedingen kann ; aber wahrscheinlicher ist doch, daß zu 
den Zeiten lsvarak}'§rias in der Sämkhya-Schule die priester- 
liche Uberlieferung noch nicht dieselbe Geltung gehabt hat. 
wie später, und daß diese Tatsache sich in der Haltung der 
Elarikä yerräi Theologischen Einfluß finde ich nur noch 
in Kärikä 54, wo es Yon der Schöpfung heißt, daß „sie bei 
Brahman beginne und bei dem Gra^ialm endige {Brahmä-'di- 
skmUM^paryaHta)% — eine Wendung^ die schon im Hahäbhirata 
auftritt und in der späteren Literatur oftmals wiederkehrt 
Von Dingen, die in den späteren S&qikhya-Schriften 
eingehend erörtert werden, yermissen wir in der Kftrikft die 
Leugnung Gottes^) und die Theorie yon dem Beflektieren 



») Vgl. Hall, Sänkbya Sara Pref. 39, Amn. *. 
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des Iimenorgans in der Seele — das Wort praObimba kommt 
noch nicht bei tdTarakrsna vor, und ckäf/ä steht Kärika 41 
in anderem Simie und Zusammenhange — ; aber beide für 
das SAipUiya-System wesentliche Lehren sind deutlich genug 
in der ^ünk& Yoransgesetsl^ namentlich in den Strophen 20, 21. 
Wenn hier gesagt wd, daß „durch die Verbindung der 
Seelen mit der Materie die Schöpfung herrorgebracht ist**, 
so ist klar, daß tirarakr^na genau auf dem Standpunkt aller 
anderen Säqikhya-Leihrer gestanden, d. h. keinen Schöpfer 
und Begierer der Welt anerkannt hat; und wenn „infolge 
der Verbindung mit der Seele der ungeistige innere Körper 
(linga) scheinbar (ivä) geistig*' genannt wird, so ist damit 
die praiibiniba-TheonQ auf das offenkundigste vorausgesetzt. 

12. Farimftrtlift. 

Takakusus Hauptverdienst um die Geschichte der indischen 
Philosophie beruht in den Ergebnissen, die er seiner Be- 
seitigung mit der chinesiBchen Version des Kommentars 
zur S&qpJchyak&rika. abzugewinnen gewußt hat Seine schon 
oft zitierte französische Übersetzung enthält in der Einleitung 
eine Beihe höchst wertvoller Abhandlungen. 

Man war früher auf Beels Autorität, hin allgemein der 
Ansicht, daß Gaudapädas Kommentar zur Kärika (gegen 700) 
diis Original der chinesischen Version sei. Diese tJberzeugung 
wurde zuerst etwas erschüttert durch die Beobachtung, die 
ein Landsmann Takakusus, Kasawara, machte \), daß nämlich 
der chinesische Text zwar dem des Gaudapada ähnlich sei, 
daß jedoch der Name Gaudapäda in ihm nicht erwähnt 
werde. Aber erst Takakusu blieb es vorbehalten, den Nach- 
weis zu liefern, daß das Original der chinesischen Version 
aus viel älterer Zeit stammt und von Gaudapäda ausgiebig 
benutzt worden ist Durch die Überarbeitung Gbiu^apädas 

*) Bei Max MtUier, Indien in idner weltgesehielitlielieii Bedeatong 
318, 814. 
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ist offenbar jener ältere Kommentar verdrängt worden. Daß 
er aber noch zu Alberünis Zeit (1017 — 1030) in Indien vor- 
handen war, werden wir weiter unten sehen. Nach 1300 
existierte er nicht mehr, weü der Sarva-darsana-saipgraha in 
dem Säipkhya-Kapitel nur noch Gran^apftda zitiert, aber 
nicht den älteren Kommentar^). Da dieser letztere keinen 
Verfassemamen trägt, so hat Takaknsu die Meinung ge- 
änOert dafi tdvaralqr^va seLbst den Kommentar zn seinen 
Kftrikfts geschrieben habe, wie das in der Tat andere Kftrik&- 
Verfasser in Indien getan haben. In dem Torliegenden IUI 
aber besteht kein genügender Grund für eine solche An- 
nahme, und Takakusu selbst hat sie in einem Briefe an mich 
Tom 26. Jan. 1905 zurückgenommen: „The commentarj^ on 
,,the S. K. wbich was translated into Chinese was attributed 
„by me to Jsvai akrsna himself — this I do not think tenable 
,,as you pointf'd out in your letter." Es wird also wohl 
das anonyme (Jriginal der chincsisclien Ubersetzung einem 
Schüler des Isvarakr^na zugeschrieben werden müssen. 

Die chinesische Übersetzung ist angefertigt von Fara- 
märtha, den wir schon oben als Verfasser der Biographie 
des Vasubandhu kennen gelernt haben. Paramartha, auch 
Kulanätha genannt, aus dem Geschlecht des Bharadväja, war 
ein Brahmane aus Ujjajint und lebte Ton 499 bis 569. Eines 
Tages traf er auf 'einer Beise in Magadha einen Gresandten 
des chinesischen Kaiseis Wou-ti (502—556), der ihn im 
Namen seines Herrschers einlud, ihn nach Ohina zu begleiten. 
So kam Param&rtha im Jahre 546 nach Oanton, 548 nach 
Nankin, wo ihn der Kaiser ehrenvoll au&ahm, tmd beschloß 
sein Leben in der erstgenannten Stadt Die 23 Jahre seines 
Aufenthalts in China widmete Paramartha der Erklärung 
und l'bersetzung der von ihm aus ludien mitgebrachten 
(hauptsächlich buddhistischen) Handschriften. Er hatte nicht 
weniger als 250 Pakete Palmbiatthandschriften nach China 



') Takakii8u, La Sämkhyakärikä ötodite QSW. S6, 37. 
*) Ebendas. ö8; JfiAS. 190ö, 18. 
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gebracht, aus denen er 505 Texte in 142 chinesischen Bänden 
übersetzte. Es heißt, daß 240 Pakete unübersetzt geblieben 
seieii) gleich etwa 20000 chinesischen Bänden nach Angabe 
seiner Schüler. Das klingt etwas nach orientalischer Über- 
treibung; und da Palmblatthandschriften in Nordindien von 
jeher wenig Verbreitung gehabt haben, so scheint mir dadurch 
diese hohe Schätsung noch weniger glaubwürdig zu werden. 
Von alkn Übenetenngen des Faram&rtha interessiert uns 
hier nur die des Kommentars zur S&mkhyak&rikft» der in 
Zukunft der Kürze halber einfach als Fanun&rtha zitiert 
werden wird. Da das Original dieses Kommentars zu den 
im Jahr 646 nadi Ganton gebrachten Schriften gehört und 
Paramftrtha nach Takakusus Erkli&rung kein Werk' ones 
Zeitgenossen übersetzt *oder erläutert hat, so muß die Ab- 
fassung des besprochenen Kommentars — ebenso wie die 
aller anderen von Paramartha mitgenommenen Werke — 
aller Wahrscheinlichkeit nach vor 500 gesetzt werden 



18. Oftudapftda. 

Etwa 200 Jahre sjAter bat Ganjiapftda, der uns sonst 
noch als Verfasser der Ted&ntistaschen Gkufapädiya-Kdrikfts 
und mehrerer IJpaniffad-Kommentare bekannt ist, seinen 
Kommentar zur Sftipkhyak&rikä geschrieben. Qaudapädas 
Lebenszeit steht deshalb annähernd fest, weil er der Lehrer 
^es Govindan&tha, des Lehrers von Saipkar&cärya (788—820), 
gewesen ist; sie fällt also spätestens in den Anfang des 
achten Jahrhunderts. 

Der Kommentar Gaudapadas zur Srimkhyakririka ist nun 
dem des Paramartha so außerordentlich ähnlich, daß zuerst 
der Gedanke zu erwägen war, ob beiden nicht eine gemein- 
same Quelle zugrunde liege. Takakusu liat durch p;enaue 
Vergleichung und Untersuchung der beiden Kommentare 
diese Annahme als unmögUch erwiesen und dargetan, daß 

^) Takakaso, La Säqikhyakärika etadi6e usw. 3 fg., 60 fg. 
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Gau^lapada den Kommentar des Paramartha in einer nach 
unseren Begriffen unerlaubten Weise benutzt hat^), daß 
mithin das Werk des Gau^apMa sozusagen als eine ver- 
bessert« Neubearbeitung des anderen anzusehen ist. Takakusu 
faßt sein Urteil in folgende Worte zusammen -) : „Dans son 
^commentaire du texte, ü (d. h. Gau^apäda) est en gdn^ral 
„plus syst^matique daiis son 6zpo8itio% plus dair dans Tez- 
„pression, plus ezacte dans ses ezemplea^ et par suite plus 
„conTamcant dans la discusBion que Tautenr de roriginal de 
„Pararnftitha. Toutes les f ois que les ezemples ou compaiaisona 
„donn4s par Paramftrtha sont simples et sens^ fl les reproduit 
„egalement; au oontrairey si une discusdon fatigimte ou une 
„allusion hoxB de propos se trouye dans Fautre tezto, ü semble 
„qu*Q l'ait omise chaque fois qu'il lui a sembM bon^, und an 
anderer Stelle : ,.D'une facon generale, le texte chinois est 
„le plus etendu, le plus detaille, les recits explicatifs en parti- 
„culier etant donnes beaucoup plus dans le menu, pendant que 
,,le texte de Gaudapäda est le plus simple et le plus clair, 
„taut dans la discussiou que dans le style. ^' 

Ii. Tfteaspatiiiilflra und jüngere KoBunentatoreii 
nur SAmkhyakfirlki. 

Außer den beiden genannten Kommentaren besitzen vnr 
zum Yersübidms der E&rik& den sehr viel inhaltsreicheren 
Kommentar Yftcaspatimüras» die S&qpLkhya-tattra-kaumudf, 
aus der Mitte des neunten Jahrhunderts Von zwei weiteren 

*) Takakusu selbst, a. a. 0. 24, urteilt milder: „Le texte que le 
„celebre commentateur avait en main ötait peut-6tre incomplet et frag- 
„mentaire, et peat-6tre entreprit-il son oenyre pour le remettre eu son 
„6tat primitü" Daß 800 Jahro ipSter Albdrikni noch einen ▼olirttodigen 
Param&rtha-Teit benntien konnte, Bpricht gegon diese Anttasanng. 

*) A. a. 0. 86. 

«) A. a. 0. 27. 

*) Die verschiedenen Datierungen V^leaspatimiäras sind von Suali, 
Introduzione 56—58, zusammengestellt und geprüft. Es ist das Ver- 
dienst dieses Gelehrten, als Lebenszeit jenes vielseitigen plulosophischen 
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modernen Kommentaren, der Candrikä des Naräya^a Tirtha ^) 
und der S&ipkhya-kaumudi des Bämakn^a Bhaft^cdrya^ kann 
derterstere, eine sehr ein&die Darstellimg^ keinen wissen- 
schaftlichen Wert beanspruchen; der andere*) schdnt noch 
unbedeutender zu sein. Vftcaspatindtos Kommentar aber, der 
mehr&ch in Indien gedruckt ist und in zahllosen Abschriften 
existiert, gilt in seinem Heimathinde mit Becht f&r das beste 
methodische Werk der ganzen Sfiqikhya-Literatur ; es sind 
nicht weniger als sechs Superkommentare zu ihm nachweisbar 

öciiriftstellerg das neunte Jahrhundert endgültig festgestellt zu haben, 
und zwar durch den Hinweis auf den SchlnCvers des Nyaya-suci-nibandh», 
eines Verzeichnisses der Nyajasütras von Väcaspatimibra (A. Venis hat 
neiit diese Stelle heryorgeiM»b6n, Tbe Pandit 1899, 611). In diewB 
Sehlafiren wiid ab Jahr der AbfiMSnog 898 der Tiknina-Äia » 841 A. D. 
angegeben. Wire diese Angabe nkht gras klar nnd rniveididitig, so 
kennte man dagegen ins Feld führen, daß VAcaqiatimi^ra in der Sämlchya- 
tattva-kaomudi zu Kärikä 72 drei Verse aus dem Eäjuvärttika zitiert, 
einem Sämkhya-Werk, als dessen Verfasser Hanaraüga Malla, d. h. König 
Bhüja von Dhärä (1018 — 10601 gilt. (Dieses Zitat aus dem E&jav&rttika 
ist seinerseits wiederum ein Zitat aus dem Kommentar des Param&rtha; 
TakakuBQ, Ia S&qikhyak&rikA 6tiidi6e usw. 12, 149. Param&rtha selbst 
nennt als Quelle nicht das BAjavIrttika — sonst mttfite dieses ja Tor £00 
entstanden sein — , nnd deshalb nehme ieh an, dafi diese alten ZeUen 
später in das H&javärttika anfgenommen worden sind.) Der Wider- 
spruch, in dem dieses Zitat aas dem Räjavärttika zu der eigenen Angabe 
V&caspatimisras über die Zeit seines Wirkens steht, scheint sich dadurch 
zu lösen, daß ein älterer König Khoja (^862—882) nachweisbar ist, worüber 
die Literatur bei Suali, S. Ö8, Aum. 1 steht. Dieser ältere Bhoja wird 
der angebliche Verfasser des K&jav&rttika sein, und die SÄiiikhya-tattYa- 
kanmndl, in der das BIjaTArttika ntiert ist» konnte demnach yon Yftcas- 
patimiSi» nicht vor 868 abgefeilt worden sein. Die Tradition nennt 
Yftcaspatimilra einen Brahmanen ans Mithilä in Tirhüt. Vgl. za der 
ganzen Frage auch Woods, Yoga- System, Introd. XXI fg., wo die Richtig- 
keit der Tradition über die Abfassioig des Bftjav&rttiika durch einen 
König Bhoja bezweifelt wird. 

') Herausgegeben in der Benares Sanskrit Seriea 1883. 

*) Von dem eiue Handschrift in Baj. Mitras Notices I Nr. 468 und 
eine aadore ¥(ni Indisch, Cbtalogne of Sanskrit Ifannseripti in the 
Indta Olftce Library lY Nr. 1822 beschrieben ist (Sten Konow in der 
Dentschen Llt. Zeit 1897, 1208). 

«) Vgl Hau, Free. 40, 41. 
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15. RdjaT&rttika. 

Die Samkhyakärikä scheint vierhundert Jahre lang sich 
eines solchen Ansehens erfreut zu haben, daß man in Indien 
nicht das Bedürfnis spürte, ein anderes selbständiges Werk 
über das System zu schreiben. Erst in der Mitte des neunten 
Jahrhunderts — wenn ich diese verwickelten Verhältnisse 
richtig beurteile — ist ein neues Lehrbuch (in Slokas) ent- 
standen, das Räjavarttika, das dem fiaparaiiga Malla, d. h. 
König Bhoja von Dhärä, zugeschrieben wird, was auf einer 
"Verwechslung mit dem älteren König Bhoja zu beruhen 
scheint Von dem Werke sind drei Verse in der Sdipkhya- 
tattTa-kaiimndi zu Kfirik& 72 erhalten; auch ist es in der 
Ma^prabhft^ dem Kommentar Bämftnanda Sarasvatts zum 
Yogasütra (L b), zitiert*). 

Ich habe mich hier über das Alter und den angeblichen 
Ver&sser des BftjaT&rttika in sehr yorsichtigen Ausdrücken 



>) 8. oben 8. 88 Anm. 4; femer Hall, ContributioBB towuds an 
Index to the Bibliography of the Indian PhüoBopbieal 8yBtemB 8, wo 

Tennntet wird, daß das Werk unter den Auspizien des Königs Bhoja 
von Dh&rä verfaßt worden ist, und Colebrooke, Mise. Eaa.* I. 247. Wenn 
Colebrooke an dieser Stelle noch ein anderes Sämkhya-Werk unter dem 
Titel Samgraha erwähnt, „being an abridged exposition of the same 
doctrines, in the form of a select compilation", so liegt meines Erachtens 
hier ein Irrtum vor, dessen Quelle ersichtlich ist. Ich glaube, daß eine 
Mache Eintragung in dem Katalog der Aaiatic Sodelj of Be&gai Cole- 
l>rooke yerfUhrt hat^ den Sarya-darfana-aanigraha, dessen letate awei 
Kapitel Ton dem SftipUija* und Toga-System handeln, fär ein spezielles 
I^ftmkhya-Werk annueben. Hall, Index 8, berichtet nSmlich: „Among 
„the treatises ennmerated under the head of Sankhya, in the Sanskrit 
„Catalogne of the Asiatic Society of Bengal, are the Atmopadesa and 
„the Sarva-dariana-sangraha. These compositions, which are thus wrongly 
„indicated, etc." Meine Vermutung hndet eine Stütze darin, daß Cole- 
brooke den Sarra-dariana-samgraha sonst niebt erwäbnt; die acht Zitate 
8. T. in dem Index an den Mise. Essays* beaiehen sich auf Zn^tae von 
Cowell. 

«) Die Jlaniprabha (übersetzt von Woods JAOS. XXXIV. 1 fg.) ist 
gegen 1592 A. D. verfaßt worden. S. 1, Anm. 1, Absatz 2 der Übersetaong. 



Digitized by Google 



- 91 — 



gdlußert und gUnbe nicht, daß größere Sicherheit auf diesem 
Gebiete zn gewinnen ist, wenn nicht etwa der Text des R&ja- 
Y&rttika oder neue Quellen, die Licht anf seine Entstehnngszeit 
werfen, anfgefanden werden. Der Titel des Werkes schemt 
mir f&r die Bichtigkeit der Tradition za sprechen, daß das 
Bnch einen König zum angeblichen Verfasser gehabt hat, 
d. h. daß die Abfassung in der bekannten indischen Weise 
von dem wirklichen Autor einem König gegen gute Be- 
zahlung zugeschrieben worden ist 

16, Alberftni. 

Im Anfang des elften Jahrhunderts hat der berühmte 
muhammedanische Schriftsteller Alherüni in seinem nm- 
&8senden Werke über Indien nach dreizehnjährigem Aufent^ 
halt im Lande (1017 — 1030) so eingehende Nachrichten über 
indische Philosophie und insbesondere über das Säqikhya- 
System gegeben, daß ich, da uns das Buch durch Sachaus 
yerdienstvoUe Übersetzung zugänglich gemacht ist, nicht • 
^ube daran vorübergehen zu dürfen. 

Alberimi sagt Preface 8: „I have already translated 
„twü books intü Arabic, one iibout the origincs and a de- 
„scription of all created beings, called SämJchya, and another 
„about the emancipation (»f the soul from the fetters of the 
,.body, called Fatanjali (Patarijala ?)''■. Das letztere ist hüclist- 
wahrscheinlich das in Indien allgemein mit dem Namen Patafijala 
bezeichnete Yogasütra nebst dem Kommentare Bhojaräjas 
Neben dem ersteren, dem „book Säipkbya, composed by 
Kapila on divine subjects" wird I. 132 noch ein „book 
composed by Gau^a the anchorite, which goes by bis name** 
angeführt, das ohne Zweifel mit Gau^apädas Kommentar 
zur S&qikhyakdrik& identisch ist Von diesem unterscheidet 
also Alberüni deutlich das vielfach (L 30, 48, 64 usw.) zitierte 

') S. mein „SftqiUir» und Toga" (im Gnmdriß der Indo-ariaehoi 
FliUologie und Altertmukinide UL 4) 41. 
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„book Säipkhya". Diese Unterscheidung hat Sachau zur 
richtigen Beurteilung des Sachverhalts geführt, die dadurch 
erschwert w-ar, daß damals ein dem Kommentar Gau^apädas 
ähnliches Werk in der Säiiikhya-Literatur nicht b^cannt 
war'). Sachau sagt in den Annotations IL 267, daß „moet 
of the qnotationB fpjea hy Alberüni are fonnd only sli^tlj 
differing in Gkiufap&da, and some agree literally**, daß femer 
„almost all the illustratiYe tales mentioned by Alberüni are 
fonnd in Ghiu^apäda"; trotzdem ist es seinem Scharfblick 
nicht entgangen, daß Gau4apäda8 Bhä$ya nicht mit Alberünis 
S&nikhya identisch, sondern nur „a near relatiTe of it^ ist 
„Gauijiapäda", sagt er a. a. 0^ „seems to have taken his in- 

Es sei mir geBtattet; hier iwei Irrtttmer Sachans zu berichtigen. 
Alberüni sagt I. 62: „Tberefore the anthor of the book Saipkfiya does 
„not consider the reward of paradise a special gain, because it has an 
„end and is not eternal, and because this kind of life resembles the life 
„of this oor world." Hierzu bemerkt Sachau II. 280, daß er etwas diesem 
Gedanken Entsprechendes weder in der S&mkhyakärika noch in Gaada- 
pAdM Kommentar gefunden habe» nnd vergleicht nur eine Parallele ans 
• den Sfttras. In der TtA aber ist der Gedanke dentlieh genng in Eftiik& 8 
aoBgesprochen und von Gaudapäda näher begrändet. 

Der andere erheblichere Irrtum ist folgender: In den Annotationa 
vergleicht Sachau II. 266 den Inhalt der Sämkhyasutras mit dem von 
Alberuni uuter dem jS'amen Sämkhya dargestellten philosophischen System 
nnd findet, daß dieses in various and essential points von dem der Sutras 
verBchieden sei. „It seems'', sagt er, „altogether to have had a totaUy 
„dlflarent tmdency. The SMnu treat of tke comflete eetsatum of jMin; 
„the flnt one riina thns: Well, the eomplete eessation of pain, (which is) 
„of three kinds, is the eomplete end of man; whUst the Saifikhya of 
„Alberüni teaches moksha by means of knowledge**. Wenn Sachau dnen 
mit der indischen Philosophie vertrauten Sanskritisten zu Rate gezogen 
hätte, so würde er erfahren haben, daß moksa und the eomplete cessation 
of pain im Sämkhya völlig identische Begriflfe sind (vgl. z. B. Mahädeva 
zum Sämkhyasütra 1. ö : because liberatiou is identical with the removal 
of all pains). Zudem wird das Wort mokfa fünfmal bk den S&ipkhya- 
tfttras gebraueht^ das identische niMkH ebenso fünfmal, von dem flberaoa 
hSnilgen Vorkommen beider Worte in den Kommentaren an dem Werk 
gana an sdiweigen. Es ist also keine Hede davon, dafi die S&mkhya- 
sütras eine andere Tendenz haben, als das Samkhya bei Alberüni oder 
in irgendeinem anderen Werk der einschlägigen Literatur. 
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„formation from a work near akin to, or identical with, that 
y^Sdirikhya book which was used by Alberüni*'. Diese Sätze 
Sachaus, denen ich in der ersten Auflage dieses Buches 
nicht glaubte beipflichten zu können, haben ihre glänzende 
Bestätigung durch das Bekanntwerden von ParamärthaB 
Kommentar zur Säi{ikhyakärik& gefunden. Daß Paramfirtha 
und nicht Ganfap&da Aiberftnis Quelle (das »book Sftqikfaya«) 
ist^ haben Takakusus sorgföltige Yergleichungen Aber jeden 
Zweifel erhoben Er schlieOt seine Untersuchung mit den 
Worten : ^BiainteDant que la traduction chinoise d*un Sä^tJät^a- 
jfh6rikälihd$ya [d. h. eben Paramtothas Übenetsung des alten 
^Kommentars] a ^ retrouvde et mise sous nos yeuz, nous 
„pouvons expliquer facilement la distinction que fait Alberuni 
^entre le livre de Gauda et le «livre Säijikhya« qu'il cite d'un 
„bout ä l'autre de ses Indica.^ 

Die klare und ausführliche Darstellung, die Alberuni 
von dem Samkhya- System gibt, macht dem arabischen Ge- 
lehrten in Anbetracht des seinen Vorstellungen so entlegenen 
Gedankenkreises alle Ehre. Er behandelt das System im 
Zusammenhange von I. 40 — 49; außerdem gehört dazu die 
Klassifizierung der Wesen I. 89 und eine Hauptstelle L 31, 
"WO der Grundgedanke des Säijikhya mit treffenden Worten 
ausgedrückt wird und ganz in derselben Weise wie oftmals 
in der Literatur dieses Systems: „The truth is, that action 
«entirely belongs to matter, lor matter binde the soul, causes 
„it to wander about in different shapes, and then sets it free. 
f,Therefore matter is the agent^ all that belongs to matter 
„helps it to acoomplish action. But the soul is not an agent, 
„because it is devoid of the different &culties.^ Doch darf 
ich nicht Terschweigen, daO Alberüni zu einem Yerstfindnis 
der psychologischen Seite des Sämkhya-Systems nicht 
vorgedrungen zu sein scheint. Wenn er I. 49 nur bemerkt: 
„The soul does not influence matter in any way, except in 
„this, that it gives matter life by being in close contact 



^) La S&ipkliyakärikä etadiee obw. 25—36. 
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„with it" so wäre dabei für ihn Anlaß gewesen, die Erklärung 
der psychischen Vorgänge zu erwähnen, die nach der Säiiikhya- 
Philosophie zunächst rein mechanische Prozesse in dem 
materiellen inneren Organ sind und nur durch die Einwirkung 
der Seele zu bewußten gemacht werden. Auch ein paar wirk- 
liche Irrtümer hat sich Alberüni in der Darstellung des Systems 
zu schulden kommen lassen. Das Wort ahamkara übersetzt 
er L 41 mit ,nature', obwohl er gleich darauf die richtige 
etymologische Erklärung mit ,self-a88ertion^ gibt; und die 
budMf die erste Entfoltung der ürmateriey hat er ganz über- 
sehen; denn er bringt L 44 die 26 Prinzipien des Systems 
dadurch zusammen, daß er die prahrH in ^bstract und 
^aped matter' zerlegt Daß er L 42 den Ausdruck pafica 
ianmSlbräni »die fünf feinen Elemente' mißTerstanden und 
daraus paüoa m&tara» Jtäad Mütter* gemacht hat (vgl. auch 
die matres simplices I. 45 unten), ist bereits von Sachau in 
den Annotations II. 273 bemerkt worden. Schließlich sei 
noch das Versehen I. 321 erwähnt, wo AlberCini dem Kapila 
eine vollkommen theistische Lehre in den Mund legt. 

17. Tattrasaniftsa. 

Wir haben nun nur noch zwei Hauptwerke der Säqikhyar 
literatur mit ihren Kommentaren ins Auge zu &8sen, sind 
aber dabei in der mißlichen Lage, nicht entscheiden zu 
können, welches der beiden früher verfaßt worden ist; ich 
meine den Tattrasamftsa und die S&qdchyasütras. Colebrooke 
findet es wahrscheinlich*), daß der Tattrasamftsa zu den 

V0. hiermit den Anfang von Chapter IV. auf S, 45. 
>) Mise. £ss. ' I. 244, in Obereinetimmimg mit den Angaben der 
SirVopakftrivi; s. Hall, Frei 8^ 9 Anm. — Uax Httiler, Six Syetemat 
284 fg., 242^. erUirt den Tattraeamtea fOr die alten SftipUiyaaMzai, 

wegen ßeines gana modernen Charakters iicher mit Unrecht Weil 
Max Müller den TattraearnftBa wunderbarerweise für den ältesten er- 
haltenen SSmkhya-Text angesehen hat, ist er diesem bei der Darstellung 
des Systems — sehr zu ihrem Schaden — ausBcbließlich gefolgt „withoat 
mixing it up with the Kärikäs or Sütras" ; Six Systems ' 27ö. 
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Sütras erweitert wurde; es wäre ebenso möglich, daß er aus 
den letzteren als Kern herausgeschält ist. Mir scheint jedock 
die singuläre Terminologie des nur aus 54 Worten bestehen- 
den Traktats dafür zu sprechen, daß er weder mit den Sütraa 
noch mit einem früheren Säi|ikhya-Lehrhuch in unmittelbarem 
Zusammenhang steht Wenn ich hier den Tattvaeamäsa 
YoransteUe, so geschieht dies einfach, um dieselbe Beihen- 
f olge einzuhalten, die F. K Hall in seiner Aufzählung dieser 
Werke ^) beobaditet hat Hall nennt fünf verschiedene 
Kommentare zum Tattrasamäsa, von denen aber nur einer, 
die Saxpkhja-fcrama-dipika, herausgegeben ist^ und zwar yon. 
BaUantyne in dem in der Anm. genannten Werkchen. Leider 
finde ich keinen Anhalt^ um zu bestimmen, wie lange vor 
der Mitte des 16. Jahrhunderts der Tattvasamäsa entstanden 
ist. Dieser terminus ad quem aber wenigstens steht fest, weil 
Bhäväganesa Diksita, der Verfasser des Tattva-yathurthya- 
dipana genannten Kommentars zum Tattvasamäsa, sich selbst 
als einen Schüler Vijüänabhiksus bezeichnet. Denn über 
Yijfianabhik^us Lebenszeit sind wir im klaren (s. unten S. 101). 

18. Säiukhjrasütras. 

Was nun die SAipkhyssütras betrifft^ so haben in früherer 
Zeit alle Forscher, Böer Barth^emy Saint-HÜaire usw., sie 
fiir das älteste auf uns gekommene Lehrbuch der Sämkhya- 
Schule angesehen, yennutlich weil es den Namen des Kapila 

trägt. Nun hatte aber schon Colebrooke*) bemerkt, daß das 

Werk mit Unrecht dem Begründer des Systems zugeschrieben 
wird, j.since it contains references to former authorities for 
„particulars which are but briefly hinted in the sütras i and 

Säukhya Sara, Pref. 89fg. Haa findet die 22 — bsw. 2& — 
kleinen Sfttna, die den TattiraanmABa bilden, bei Hall n. a. 0. 42 abge- 
druckt, sowie bei BaUantyne, A Leetnre on the SinUija phikflophy 
(Ifinapore im). 

«) A Leetnre on the Sänkbya philoiophy (Calcntto 1864). 

*i MiBC. £88.* L 244. 
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„it quotes some by name, and araong them Panchagikha, the 
f,disciple of the reputed author's pupil: an aDachronism 
„which appears decisive ^)". 

Vielleicht ist das Alter der Säijikhyasütras auch deshalb 
überschätzt worden, weil in der Literatur der anderen Systeme 
die Sütras jedesmal das grundlegende Werk sind. Jedenfalls 
hat man die Sämkhyasütras trotz ihrer augenscheinlich jungen 
Sprache und obwohl in ihnen gegen die Lehren der Yaide^ika- 
und Nyäya-Phüosophie polemisiert wird, für älter als die 
Sdxikft gehalten, bis Hall*) — leider nidit mit der nötigen 
Entschiedenheit des Ausdrucks — den Nachweis geliefert 
hat^ daß die K&rikä in den S&qikhyasütras mdirfach wörtlich 
benutzt ist Diese Übereiiistinimungeii anders zu erk^üren, 
ist ili Anbetracht dessen, daß die Kärikft in dem kompli- 
<i«rt« AiylUMotonm, da. Stttra^Werk dagegen in Pro» 
abgefaßt ist, unmöglich. Schon Barth^lemy Saint-Hilaire 
hat diese worthchen Ubereinstimmungen bemerkt, aber den 
falschen Schluß daraus gezogen: „quand le rhythme sy prete, 
,,elle (d. h. die Karika) se contente de reproduire textuelle- 
„ment les expressions de Kapila (d. h. der Sütras)". 

Hall*) hat festgestellt, daß die Sämkhyasütras ebenso 
wie der Tattvasamasa weder von Samkara noch von Yacas- 
patimisra noch überhaupt von irgendeinem Schriftsteller 
beträchtlichen Alters zitiert werden, ja selbst nicht einmal 
im 14. Jahrhundert von Mädhavicäiya in dem Säipkhya- 
Abschnitt des Sarva-darsana-saipgraha. In einer Note zu 
seiner Übersetzung des letztgenannten Werkes (S. 222 Anm. 2) 
findet es Oowell sonderbar, daß Mädhavas Säipkhya-Autorität 
die Kftrik& ist und nicht die Sütras. Ich bin aber im Gegen- 
teil der Ansicht^ daß man in diesem Falle das argumentum 
€x silentio für beweiskräftig halten und die Abfassung der 

I) Vgl. dazu die Anm. 11, die Gowell S. 854 hiniagefOgt hat, und 
Hall, Pref. 47, Anm. anten. 

») Pref. 12. 

^) Premier Memoire sar le S^iakhya 114; vgl auch 128, 314 aud sonst 
*) Pref. 8— Ii. 
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Sämkhyasütras später als Mudhaväcärya ansetzen muß. Denn 
Mädhava geht bei den anderen orthodoxen Systemen, die er 
bebandelt, jedesmal von den Sütras aus; warum sollte er da 
bei dem Säipkhya-System eine Ausnahme gemacht und die 
Sütras dieser Schule ganz ignoriert haben, wenn er sie ge- 
kannt hätte? Die Inder pflegen in solchen Dingen doch 
stets sehr systematisch zu Terfahren. Die Eriimerung an die 
moderne Entstehung des Werkes hat sich fibrigens bis auf 
den heutigen Tag unter den Pa^jits in Benares erhalten. 

Als obere Ghrenze für die Ab&ssung der Sütras würde 
sich uns also nach dem eben bemerkten etwa das Jahr 1380 
ergeben, als untere ungefähr 1450, da Aniruddha seinen 
Kommentar zu dem Werke um 1500 geschrieben hat ^). Bis 
zu diesem eng umgrenzten Zeitraum also hat die Karikä ein 
Jahrtausend lang unbestritten als Hauptwerk der Sümkhya- 
Schule gegolten; erst vor etwa 500 Jahren hat man es in 
Indien als einen Mangel empfunden, daß dieses System keine 
Sütras besaß wie die anderen orthodoxen Schulen -). 

Die Sämkhyasütras führen denselben Namen wie die 
Yoi^'asütras, nämlich Sämkhya-pravacana, , ausführliche Dar- 
stellung des Sämkhya-Systems' Ihr Inhalt unterscheidet 
sich nicht wesentlich von dem der Karikä, wie bereits oben 
(S. 83 fg.) bemerkt ist; aber der philosophische Standpunkt 
des unbekannten Verfassers der Sütras ist ein anderer als der 
li^Taralqpnjias. Durch das ganze Werk hindurch sucht der 
Sütrakära die Gegensätze zwischen den Lehren der Schrift 
und denen des Säqikhya-Systems fortzudeuten; er bemüht 

S, meine Ausgabe der Aniriiddhavrtti, Pref. IX. Meine Dar- 
legungen über das Alter der Sämkliyaaütras sind von Jacobi, Gott. geL 
Aüz. 1895, 210, 211 angezweifelt, aber ZDMG. 62, 593 anerkannt. 

') Umgekehrt wurde dieses VerliftUiiis, den Slteren Anaehaaungen 
«nteprecheiid, benrteflt toh Westergtard, Über den Utertea Zeitranm 
der indischen GeBchicfate 67 : »Die Hegeln, in welchen Kapila die SAnkhyap 
„Philosophie darstdlte, haben in den Schatten treten mtlasen gegm die 
,TOn iQvarakrshna versifizierte Sänkhyakarikti." 

') S. Vijnänabbiksu in der Eiuleituug: seines Kommentars (S. 10 
meiner Übersetzimg) and Hall, Pref. 11 Anm. unten. 

Sämkh.-Ph. 7 
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sich mit abenteuerlichen Mitteln zu beweisen, daß die Tjehren 
Ton der Persönlichkeit Gottes, Ton der All-£iiiheit des Brah* 
man, von der Wonnenatur des Brahman und von der Er- 
reichung des höchsten Zieles in der Hinunelswelt nicht mit 
den Anschauungen des S&qptkhya- Systems in Widerspruch 
stehen^). Auch sonst lassen die Sütras eine deutliche 
Yed&ntistische Färbung erkennen, z. B. in der Lehre, daß 
die Tom Gksetz Toi^eschriebenen Werke als Hilfsmittel zur 
IBnreichung der Erkenntnis nützlich seien (HE. 35; lY. 21). 
Die Erwähnung der Schülerpflichten IV. 19 scheint mir 
gleichfalls eine spätere, dem S&mkhya- System ursprünglich 
nicht angehörende Zutut zu sein, die eine stilrkere J^rabniani- 
sierung verrät. Dasselbe gilt sicher von dem Abschnitt 
V. 40 — 51, in dem die theologische Anschauung über den 
Veda unsproni System einverleibt und mit Beweisen aus dem 
Gedankengange der Sämkhya-Pliilosophie begründet ist. Die 
Vedas sind nicht das Werk einer Person, weil es keine 
* Person gibt, die sie gemacht haben könnte (46). Da das 
System keinen Gott anerkennt, so gehören alle AVesen ent- 
weder der Kategorie der Erlösten oder der der Gebundenen 
an. Ein Erlöster nun kann die Vedas nicht verfaßt haben^ 
weil dazu ein Wille nötig gewesen wäre und die Erlösten 
wunschlos sind; ein Gebundener aber war dazu nicht be- 
Wdfgltf weil ein solcher nicht im Besitze des ganzen '^^ssena 
ist, das zur Abfassung der Vedas erforderlich gewesen 
n^üre (47). Der Gedanke, daß die Vedas das Werk vieler 
Personen sind, liegt der brahmanischen Anschauung ganz 
fem; er wird nicht einmal aufgestellt , um widerlegt zu 
werden. Daraus, daß der Veda nicht geschaffen ist, folgt 
aber für den Verfasser der Sumkhyasütras doch nicht, daß 
er von Ewigkeit her existiert haben muß ; denn auch Pflanzen 
und andere Naturerzeugnisse sind weder das Werk einer 
Person noch ewig (45, 48). Hier haben wir eine l>emerkeus- 
werte Abweichung von der Lehre der Mimaipsa festzustellen^ 



') Sütra I. 95, 164; Y. 6i, 68, 110} VL 61, 68, 69. 
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-welche die Existenz des Veda für anfangslos erklärt. Nach 
der Anschauung der Sanikhyasütras entstehen die Vedas am 
Anfang einer Weltperiode jedesmal ohne jede Variante von 
selbst, oder — um mit yijfld.nabhik9us echt brahmanischen 
Worten (zn Sütra 60) zu reden — „de gehen dem Auahauch 
„yergleidibar infolge der unsichtbaren Kraft [des ange- 
„sammelten Verdienstes] von selbst aus Brahman hervor, 
„ohne daß eine Absicht bei ihm vorliegt**. Ans diesem 
Grunde ist auch der Veda infallibel. Außerdem kann man 
aus dem Erfolg der redischen Zeremonien und Zaubersprüche 
schließen, daß sämtliche Vedas durch sich selbst Mittel zu 
richtiger Erkenntnis sind (51). Was das Verständnis des 
Veda anbetrifft, so wird der Grundsatz der Mimamsa aner- 
kannt, daß die Wortbedeutungen des täglichen Lebens auch 
die des Veda sind, daß mithin derjenige den Sinn des Veda 
versteht, der in den Bedeutungen der Worte des tägUchen 
Lebens bewandert ist (40). Trotzdem kann man nicht ohne 
eine gewisse Gelehrsamkeit {vyutpaHi, 48) auskommen, und 
diese Einschränkung gibt Vij&anabhik§u Gelegenheit» den 
Wert der heiligen Überlieferung zu betonen ; im Kommentar 
ssu Sütra 44 bemerkt er jedoch, daß nur der Wortsinn, nicht 
aber auch der Satzsinn aus der Tradition zu erlernen sei. 

Am stärksten erscheint der yed&ntistische Einfluß in den 
S&ipkhyaBÜtras in dem Ausspruch V. 116: „In der Yer- 
„senkung, im Tie&chlaf und in der Erlösung haben [die 
„Seelen] die Natur des Brahman** ; denn hier hat der Ver- 
fasser einen Vedftnta-Tenninus (brahmeHrüpatd) anstatt der 
feststehenden Sämkhya-Ausdrücke yerwendet Der Einfluß 
der Vedänta-Philosophie zeigt sich femer darin, daß aus 
den Brahmasiitras eines, nämlich IV. 1. 1, wörtUch als Sairi- 
khyasütra IV. 3 wiederkehrt, und daß auch die Werke 
Samkaras von dem Verfasser der Sämkhvasutras in erkenn- 
barer Weise benutzt sind. So ist I. 19 die Seele mit dem 
Epitheton niiya-SHddJia-hHddha-imdia-fwahhäia .ihrem Wesen 
nach ewig rein, erkennend und frei' bezeichnet. Wenn wir 

diesen Ausdruck mit genau derselben Reihenfolge der Kompo- 

7* 
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sitionsglieder mehrfach in den Werken ^aipkaras yorfinden 
— z. B. in der Einleitung zu seinem Kommentare zur Bhaga- 
Tadgttft — , 80 md hier niemand an eine zui^ge Über- 
einsümmnng glauben wollen. Ebenso scheint das Gleichnis 
Ton den Bewohnern Smghnas und P&taliputras, das im 
Sftqikhyasütra L 28 zur Veranschaulichung der räumlichen 
Getrenntheit gebraucht ist, aus Saipkaras Kommentar zu den 
Brahmasütras IL 1. 18 zu stammen. Es kann natürlich auch 
Slter sein. 

Daß der Verfasser der Säipkhyasütras auch die Yoga- 

sutras benutzt hat, verrät sich nicht nur im allgemeinen 
überall da, wo er Lehren und Vorschriften des Yoga-Systems 
zur Sprache bringt, sondern auch im besonderen dadurch, 
daß er das Yogasutra 1. 5 als Sämkhyasütra II. 33 und das 
Yogasütra II. 46 als Samkhyasütras III. 33 (34 Vijüänabhik§u) 
und VI. 24 wörtlich wiedergegeben hat 

19. Aniruddha, Tijfiänabhiksu und spätere Kommen- 
tatoren zu den Sämkhyasfltras. 

Der älteste Kommentar zu unseren Sütras ist die oben 
S. 97 erwähnte Aniruddhavi'tti, eine etwas unfertige Arbeit, 
die aber neben manchen gesucliten und soplnstischen Er- 
klärungen eine große Zahl von Deutungen bietet, die den 
Auffassungen der anderen Kommentatoren gegenüber ent- 
schieden den Vorzug verdienen. Aniruddha bemüht sich die 
Lehren der Säjjikhya-Philosophie objektiv vorzutragen, verrät 
aber doch bei einer Gelegenheit, im Kommentar zu VL 50 
nämlich, daß er seiner persönlichen Überzeugung nach zu 
den Materialisten gehört Wie sehr er sich an die Samkhja- 
tattva-kaumudi angeschlossen hat, ist aus der Einleitung zu 
meiner Ausgabe der AniruddhaTrtti S. vnl zu ersehen. 

*) S. 5 der Anagabe von Pan^it Jagannätha (Calcutta, Samvat 1927). — 
Das oben genannte hmge Kompontnm findet aidi noch nicht in doi 
Biahmasfttras. 
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Einen viel weniger objektiven Standpunkt in der Ei-- 
klärung der Siitras nimmt Aniruddhas Nachfolger, Vijnäna- 
bhilmu, ein, der in der zweiten Hälfte des 16. Jalirhunderts^) 
Bemen eingehenden Kommentar unter dem Titel Sämkhya- 
pravacana-bhäsya verfaßt hat Es ist dies das ausführlicliste 
Werk der Bamkhya-Literatur, das als Bolches für die Dar- 
stelltmg der Einzelheiten des SjBtemB toh grofiem Werte 
ist^ aber doch in allen den Punkten nnberfickdchtigt bleiben 
muß, wo der Verfasser seine individnellen Überzeugungen 
ausspricht und damit die für das Sdipkhya-System charak- 
teristischen Auf&ssungen entstellt 

Wenn w schon in den Sf^tras Tedäntistische Einflüsse 
deutlich h er v ort r ete n sahen, so gilt dies in nodi viel höherem 
Maße von ihrem berühmten Kommentare. Vijfiänabhik^u 
kämpft hier, ebenso wie in seinen anderen Werken, mit der 
größten Entschiedenheit für seinen theistischen Yedanta, der 
für ihn der alte, echte und ursprüngliche Vedanta ist, während 
er die Lehre von der Zweitlosigkeit des ßrahman und von 
der kosmischen Illusion für eine moderne Verfälschung er- 
klärt*). Daneben äußert er oftmals sein Mißfallen über die 
Auslegungen Väcaspatiraisras und Aniruddhas, ohne jedoch 
einen der beiden mit Namen zu nennon. 

Der Standpunkt Vijflanabhik?us ist bereits von Gough') 
dargelegt worden, wenn auch auf Grund von Voraussetzungen, 
die heute nicht mehr als stichhaltig gelten können. Das dort 
GFesagte ist anch noch in einigen Punkten zu er^mzen. Um 
den Gegensatz, in dem daa Sfilfikhya-System zu seinem 
theistischen Yedfinta steht, zu überbrücken, sucht Vijli&na- 
bhik^u einen der Grundpfeiler unseres Systems, die Gottes« 



S. Haü, Pref. 37, Anm. f. 
*) Er nennt die Anhänger dieses besonders von ^amkara vertretenen 
Yedäata ^Pteado-Vedftntisten* {vedänH-bruva im Komm, m L 22, 43, 
151, 16^ md im Anschloß an dne in der Einldtang Ton ihm litterte 

Stelle des Padma Par&na «verkappte Buddhisten' (pracchamia'bauddhaf 
an 1. 22). S. in diesem Bnche nnten: Binleitnng IV. 6, 
') The Phüosophy of the Upanisliads 268, 260. 
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leugnung, mit unglanbliclien Gründen hinwegzuräumen. Er 
meint in der Einleitung zu seinem Kommentar und auch 
sonst an mehreren Stellen, daß der Atheismus der Sanikliyas 
nicht ernst zu nehmen sei; diese Lehre sei aufgestellt, um 
Gleichgiltigkeit gegen die Erreichung göttlicher Würde zu 
erzeugen; denn der Glaube an Gott und das Verlangen, sich 
in kommenden Existenzen zu göttlichem Hange emporzu- 
achT?ingen, hindere nach der Meinung der Säjpkhyas die 
Übung der unterscheidenden Erkenntnis. Weiterhin bezeichnet 
er die GU)tte8leugnung als ein Zugeständnis an die landläufige 
Anschauung und als eine „kfihne Behauptung*^ (prau^ha-i)äda); 
und schließlich bemächtigt er sich gar eines ungeheuerlichen 
Gkdanken% den er im Fadma Purä^a Torgefunden, nämlich 
daß diese Lehre aufgestellt sei, um schlechten Menschen die 
Erkenntnis der Wahrheit zu verschließen. Durch nichts 
hätte Vijflauabhiksu seine Verlegenheit diesem Grunddogma 
des Saiiikliya- Systems gegenüber deutliclier verraten können, 
als durcli eine solche Hilufung unmöglicher Gründe, die er 
den Samkhvas in die Schuhe schiebt. Naclidein er aber 
einmal so den Atheismus aus unserem System getilgt hat, 
scheut er sich nicht, seinen Theismus ohne weiteres in die 
San.ikliyasütras hineinzutragen (z. B. am Schluß des Kommen- 
tars zu L 122); und wenn er dann wieder genötigt ist, die 
Beweise gegen die Existenz Gottes in den Sütras V. 2 — 12 
zu besprechen, so tut er dies zwar in sachgemäßer Weise, 
aber in einem Anhang zu V. 12 widerruft er alle auf den 
Torangehenden Seiten abgegebenen Erklärungen. 

Noch zwei andere tatsächlich bestehende Gregensätze 
bemüht sich Yijfiänabhik^u auf seine Art auszugleichen. 

Die Schriftstellen von der ZweiÜosigkeit des Brahman 
und die Säqikhya-Lehre von der Vielheit individneller Seelen 
sollen sich seiner Meinung nach nicht widersprechen; denn 
das Wort Brahman bezeichne die Gesamtheit der qualität- 
losen Seelen^), und wenn in der Schrift Ton der Nicht- 



^) S. den Kommeutar zn VI. 66. 
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Terschiedenheit oder Einheit der Seelen die Rede sei, so 
sei dumit ihre Nichtversc Iiiedenartigkeit gemeint*). 
Der ursprüngliche Yedanta neliine (was richtig ist) gleich 
dem SAmkhya eine unendliche Vielheit der Einzelseelen an. 
Ebenso wie die in den üpanisads gelegentlich gelehrte 
S e e 1 e n einheit, deutet Vijüa,nabliik§u die absolute AU- 
£inbeit hinweg. Im Anschluß an Sütra V. 64 sagt er, daß 
dieser Monismus in der Schrift für den Standpunkt der ,. nicht- 
unterscheidenden", einfältigen Menschen znreclitgemacht sei; 
an anderen Stellen jedoch (z. B. im Kommentar zu V. 65 
und zu YL 62) spridit er dch dahin aus, daß die Schrift 
mit der All-Einheit die räumliche üngetrenntheit 
der Seelen und der Materie meine und also auch in dieser 
Hinsicht nicht der Lehre der Säipkhyas, nach der sowohl 
die Seelen wie die Materie allgegenwärtig sind, widerstreite. 

Der andere Punkt betrifft die jüngere Schriftlehre yon 
der illusorischen Natur {niayä) der Erscheinungswelt und die 
Sämkhya-Lehre von der Realität der Materie. Auch diesen 
Gegensatz beseitigt N'ijftanabhiksu durch Berufung auf seinen 
„ursprünghchen" Vedanta, der die Wirklichkeit der Welt 
gelehrt habe. Auf diesem Standpunkt stehen in der Tat 
noch in der Regel die älteren Üpanisads. Da schon in der 
Svetäsvatara Upanisad IV. 10 von einem Goistosverwaudten 
Vijflänabhiksus die Mäyä des Vedanta mit der Prakrti des 
Samkhya-Systems identifiziert war, so brauchte unser Kommen- 
tator keinen Anstand zu nehmen, diese angebliche Identität 
als schriftgemäß auszugeben. Er wiedei^holt die Erklärung, 
daß die Schrift unter Mäyä nichts anderes als die reale 
Materie verstehe^ an versdiiedenen Stellen seines Werkes 
(z. B. zu I. 26, 69 und sonst). 

Nach allem dem darf es uns nicht wundem, daß yijfläna- 
bhiksu auch sonst mancherlei heterogene Dinge vermengt und 
die Eigenart der einzelnen Systeme verwischt Er vertritt 



S. den Scliiußvers der Einleitang, den Kommentar zu Y. 61 
und sonst. 
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eben die Ansicht, daß alle sechs ortliodoxen Systeme in ihren 
Hauptleliren die absohite Wahrheit enthalten. Bezeichnend 
für seinen Standpunkt ist es auch, daß er in seinen Beweis- 
führungen der Purana-Literatur und anderen apokryphen 
Werken dieselbe Bedeutung beimißt, wie den Upanisads. 

Eine für die Geschichte des Sarnkhya- Systems nicht 
unwichtige Notiz enthält der fünfte Einleitungsvers von 
Yijflänabhiksus Kommentar, in dem gesagt ist, daß damals 
„die Sämkhya-Lehre von der Sonne der Zeit aufgezehrt*^ 
und daß „yon dem Monde der Erkenntnis nur noch eine 
kleine Sichel übriggeblieben war**, d. h. in unserer Sprache^ 
daß in dem geistigen Leben des 16. Jahrhunderts die Sdipkhyar 
Philosophie keine Bolle mehr gespielt hat Das älteste mir 
bekannte Zeugnis für den Yerfall der S&ipkhya-Fhilosophio 
findet sich Bhfigavata Pur&oia L 3. 10» wo es heißt» daß die 
Säipkhya-Lehre „im Laufe der Zeit verloren gegangen" (Mh- 
vipluia) sei. Vijßänabhik§u scheint nun durch seine Arbeiten 
das Studium des Sämkhya in Indien neu belebt zu haben. 
Seine früheren Werke behandeln die beiden Systeme, auf die 
seine religiöse Überzeugung gegründet ist; das VijfSänämrta, 
ein Kommentar zu den Brahmasütras, und das Yogavarttika ^\ 
ein Superkomnientar zu Vyäsas Yogabhasya. Yon größerer 
Bedeutung als diese beiden Arbeiten ist für uns ein Kom- 
pendium der Sämkhya-Lehre, das Vijfiänabhik§u später als 
das Säipkhya-pravacana-bhäsya unter dem Titel Säipkhyasärfr 
yerfaßt hat Das Werkchen stellt das System kurz in ge- 
schickter Anordnung dar, bietet aber gegenüber dem Kommen- 
tar zu den Sütras nichts Neues'). 

Der nächste Erklärer der Sütras ist Yedäntin Mahädeva, 
der gegen Ende des 17. Jahrhunderts geschrieben hat*). 

') S. über die Ausgaben der beiden Werke oben S. 68, Anm. 3. 

S. Hall, Pref. 49—51. 

S. Weber, Verzeichnis der Sanskrit- und Prakrit-Handschriften 
der Königl. Bibliothek zu Berlin, II. 113. Wenn der Verfasser des 
Dabistän, der von 1634 — 163^ im Pandschab und in Gudscherat gereist 
ist, Ätmachand und iHabadeo II. 123 ala zwei Saiukhya-Lehrer anführt 
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Sein Kommentar ist im ersten Buche ein einfacher Auszug 
aus Yijfiänabhik^us Bhä^ya, während die übrigen fünf Bücher 
sich stark an die Aniruddhayrtti anlehnen. Trotzdem bietet 
Mahädeva in diesen letzten Büchern eine ganze B.eihe von 
selbständigen und bemerkenswerten Erklärungen, so daß ein 
Erforscher der Sfiipkhya-Lehren sein Werk nicht unbeachtet 
lassen dar! 

Anders steht es mit dem Kommentare des Nägoji oder 
Nftgefia Bhatta» der Laghu-s&ipkhyarBÜtra-Yrtti, die im Anfange 
des 18. Jahrhunderts inBenares kompiliert sein soll^); hier 
haben mr es lediglich mit einem gedankenlosen Auszug aus 

dem Sämkhya-pravacana-bhäsya zu tun. "Wie dieses Mach- 
werk, so sind auch die übrigen modernen Schriften über das 
Sämkhya-System, die noch von Hall in seinem Index to the 
Bibliography of the Indian Philosophical iSystems und in 
seiner Vorrede zum Säipkhyasära erwähnt werden, für uns 
wertlos. 

Anhang. 

Im folgenden verzeichne ich die bisherigen Ausgaben 
und Übersetzungen der Samkhya-Texte sowie die euro])jiischen 
oder von europäisch gebildeten Indern geschriebenen Arbeiten 
über dieses System; ich übergehe dabei die AVerko allge- 
meineren Inhalts, in denen die Srunkliya-Philosophie nur 
gelegentlich behandelt ist, und die Abhandlungen von Jacobi, 
die zu Beginn dieses Buches (S. 4) besprochen worden sind. 

Gymnosophista sive Indicae philosophiae documenta collegit, 

edidit, enarravit Christianus Lassen. Voluminis I Fasci- 

culus I, Isvaracrishnae Sankhya-Caricam tenens. Bonn 1832. 

Das Heft enthält außer dem Text der Kärikä einen Wortindex, 
einen Kommentar nnd eine Übersetzong in lateinischer Spradie. Die 

(Fiero Martmetti, II sistema Ssnkhya 8), so nrafi dieter Mahideo 
KahUeTa) efai um tBatbAg Jahre Utenr NamaniTetter nnseraa 

Yedäntin Mahädeva gewesen aein. 
') S. Hall, Index 2. 
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dentaolie Übenetzang WindiBchmanns (Die Philosoplüe im Fortgang 
der WeU«[e8ciiie]ite, Zweites Buch, III. S. 1818—1846^ Bonn 1834) und 
die franzOnaehe Pantliien ^leys mr la pbiloeoidiie des ffindoiu, Paris 
18S3) dtbrfto ohne Nichteil hentsntage unbertteknehtigt Ueiben. 

The Sänkhya Kärikd or memorial verses on the Sdnkhya 

philosophy by I'swarakrishna ; translated from the Sanscrit 
by Henry Thomas Colebrooke. Also the bhasliya or commen- 
tary of Gaurapäda; translated, and illustrated by an original 
comment bv Horace Hayman Wilson. Oxford 1837. 
Ein Neudruck dieses Werkes ohne den Sanskritteit Bombay 
(Theosoph. Pablication Fuud) 1887. 

The Säfikhyakarikd, with an exposition called Chaodrikä 
by Närayana Tirtha, and Gau^apäddcharyas commentary. 
Edited by Pandit Bechanaräma Tripd^hL (Benares Sanskrit 
Series No. 9) Benares 1883. 

John Davies, Hindu Philosophy. The SSnkhya Kärikä of 

Iswaraknshna. An exposition of the System of Kapila. 
With an appendix on the Kyäya and Vaiseshika Systems. 
(TrUbners Oriental Series) London 1881. 

Enthält eine Übersetzung und Erläuterung der Karikä. 

Eine neuere Ausgabe und Übersetzung der Kärikä mit Aus- 
zügen aus den Kommentaren Gaudapadas und Krirayanas von 
Satis Oandra BanerjL GaLcutta 1898 (Saiikhya philosophy I). 

Tattyakanmndt läri-Väcaspatiim^-Tiracitft Gavan^iame^t 
[= Government] - sanisthäpita-samskrta-päthasälä-'dhyak?a- 
Srfyuta-Babu-Rasamayadatta-niahodayanam aniijflayä sai^is- 
kyta-yantre mudrita. Calcutta, Samvat 190Ö = 1848 a. D. 

Sankhyatattwa Konmudi by Bachaspati Misra. Edited with 
a commentary by Pandit Taranatha TarkavadiaspatL 
Oalcatta 1871. 

Dasselbe AVerk, edited by Dharmadhik&ri DhuiKjlhiraja 
Pantasharman. Benares 1878. 

Dasselbe Werk, ed. by Sribharati. Benares 1889. 

Außerdem gibt es noch eine größere Benares-Ausgabe dieses Werkes 
mit Glossen, deren genauen Titel ich leider nicht angeben kann. 
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Dasselbe Werk, herausg. toq Bhatt^ Nätha SYftmiii. Benares 
1902. 

Dasselbe Werk, ed. hj Bedumaräma TrlpäthL Benares 1905. 

Dasselbe Werk. Bombay 1907. 
Dasselbe Werk. Bombay 1913. 

Jticbard Garbe, Der Mondschein der Säijikhya- Wahrheit, 
Y&caspatinii^Tas Saipkhju-tattTa-kaumudi in deutscher Über- 
setzung, nebst einer Einleitung über das Alter und die 
Herkunft der S&ipkhya-Pliilosophie. (Aus den Abliand- 
lungen der k. bayer. Akademie der Wies. 1. Ol. XIX. Bd. 
HL Abt) München 1892. 

Dasselbe Werk in englischer Iljersetzung mit dem Öanskiit- 
text, Ton Gaügäuatha Jha. Bombay 1896. 

The Aphorisms of the Sanlvbya Philosophy of Kapila. with 
illustrative extracts from the cominentaries. Book I — VI. 
Sanskrit and English. Translated by Janies R. Ballantjme. 
Frinted for the use of the Benares College. Allahabad 1852, 
1854, 1856. 

2weite Ausgabe dieses Werkes in der Bibliotheca Indica 

unter dem mtel: The Sänkhya Aphorisms of Kapila, mth 

extracts from Vijnana Bhikshus commentary. Calcutta 1865. 

In (lieser Ausgabe ist der Sanskrittext der Kommeutarauäzüge 
iortgelassen. 

Dritte Ausgabe desselben AVerkes, von JP. K Hall besorgt 
(Trübners Qriental Series) London 1885. 

The iSi'iakhya-pravachana-bhashya, a comiiuintary on the 
aphorisms of the Hindu atheistic philosophy, by Yijnana 
Bhikshu. Edited by fitz-Edward HaU. (Bibl. Ind.) Cal- 
cutta 1856. 

Die erste Aasgabe dieses Textes, Serampore 18S1, und der Neu- 
druck der Hallschen Aiugabe durch Jibananda Yidyasagara, Calcatto 1872, 
sind wertlos. 
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Dasselbe Werk, neu horaus^egeben von Richard Garbe als 
Vol. II. der Harvard Orieutal Series. Boston, London, 
Leipzig 1895. 

Dasselbe Werk, aus dem Sanskrit übersetzt und mit An- 
merkungen versehen von Richard Garbe. (Abhandlungen 
für die Kunde des Morgenlandes) Leipzig 1889. 

The S&ipkhya Sütra Yiitti or Aniraddhas commentaiy and 
ihe original parts ol Vedäntin Mah&deyas commentary to 
the Säiiikhya Sfttras, edited with indices by Bichard Gkirbe. 
(Bibl. Ind.) Calcntta 1888. 

Dasselbe Werk, translated, wiib an introduction on the age 
and origin of the Sämkhya System, by Bichard Garbe. 
(BibL Ind.) Galcntta 1892. 

Sänkhya-Sära; a treatise of Sänkhya Philosophy, by Vijndna 
Bhikshu. Edited by Btz-Edward HalL (BibL Ind.) Oal- 
cutta 1862. 

Über difi Emleitoiig m dieser Ausgabe i. oben 8. 46. 

Dasselbe Werk, ins Englische übersetzt von W. Ward, 

A view of the history, literature, and religion of the Hindoos. 

A neyf edition, carefiilly abridged and greatly improved. 

London 1822, YoL IL 121—172. 

Nach F. E. HsQ, Pref. 51 Anm., ist diese mir nidit zngftngUdi 
gewesene Übenetsnag «with «U ite imperfections of lome Taloe*. 

Sämkhya-tattva-pradipa, Text und Übersetzung von Govin- 

dadeva(;ristrin. Pandit IX. 43, 44, 68—70, 117, 118, 

240—242, X. 263 -266. 

Wohl unvollständig, weil mehrere wichtige Bestandteile des Systeme 
hier nicht erörtert sind. 

H. T. Golebrooke, On the philosophy of tiie Hmdus. Part I, 

On the Sänkhya System. Ein Vortrag aus dem Jahre 

1823 in den Trausactions of the Royal Asiatic Sodety 
L 19 — 43 ; wieder abgedruckt in den Miscelianeous Essays 
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by H. T. Colebrooke. A new edition, with notes, by 
E. B. Cowell. London 1873. VoL 1. 239—279. 

Dem AnfntB ist die Übenetning der S&ipk]i7«kftrik& beigegeben. 

JJ. R. Ballantyne], A lecture on tbe Siinkbya philosophy, 

embracing tbe text of tbe Tattvasamasa. Printed for the 

use of the Benares College. Mirzapore 1850. 

Enthält im wesentlichen eine Ausgabe und ÜbergetKimg des 
TattYasam&sa and des Eonunenta» S&i^ikhya-krftma-dipikä. 

J. B. Ballantyne, On the drift of fhe Sftnkhya philosophy. 
Dieee Ablumdliiiig kenne idi nnr dnreh die Notii Ind. Stnd. L 478. 

Barfch^emy Saint-HUaird, Premier M^oire sur le SdukhySy 

in den Mämoires de TAcad^e des sdenceB morales et 

politiqneB, Tome YUL (Paris 1852), 106—560. Pjremite 

partie: Bibliographie dn Sftokhya, 107 — 121. Deuzi&me 

partie: Analyse da*Sftnkhya, 123—366 (Übersetzung und 

Erläuterung der Säiiikbyaklrikä). Troisi^me partie : Examen 

critiqne duSftnkhya, 369 — 488. Qoatri^e partie: Histoire 

du Sänkhya, 489-523. 

Dieses Werk — die umfangreichste unter allen Arbeiten über das 
S&nikhya-System — war fOr seine Zeit, in der die wenigen damals m- 
gSnglichen Quellen ihrem hiBtoziaelien Zneammenlumge naeh nicbt liehtig 
beurteilt wurden, entsdiieden Terdienstroll nnd kann andi heute noeh 

mit Nutzen zu Rate gezogen wwden. Aber die Gedanken sind zu einer 
wahrhaft unerträglichen Breite ausgesponnen. Auch bietet die Arbeit 
nicht sowohl eine objektive Darstellung der Sämkhya-Philosopbie, als 
Urteile Barthelemys über sie. Für den Verfasser ist alles, was sich 
nicht mit dem katholischen Christentum in Einklang bringen läI2t, errenr, 
aberration criminelle, deplorable new. Trotz der großen Anerkennung, 
die er der Sftipkhya-Philosophie im einseinen spendet, schlieBt er 8. 484 
mit den Worten: nons In eondunnons sans rteerve. 

E. Roer, Lecture on tbe Sänkhya philosopby, delivered to 
tbe members of the Bethune sodety, on the 13^ April, 1854. 
Galcutta 1854. 

Nebemiab Nllakantba Sastri Gore, A rational refutation of 
the Hindu philosophical Systems. Translated from the 



Digitized by Google 



110 — 



original Hindi by Pitz-Edward HalL Caicutta 1862. ^ectiouL 
Chapter 3 — 5. 

Eine «llgemeine DanteUong der Sftqikhiya-Lelireii findet sich 
S. 43—67. 

K, M. Banerjea, Dialogues on the Hindu phllosophy, com- 

prising the Nyaya» the Sankhya, the Yedant London* 

Edinburgh 1861. 

Trotz seines rein christlich-apologetischen Charakters eutluilt auch 
dieses Werk viele lelinreicbe Anseuuuidersetsangen. Die 8&mkbya>A]ir 
Behanvogen werden im Dudogne VI nnd an sablreichen anderen Stellen 
beiprodien. 

Fr, Johaentgen, Über das Gesetzbuch des Manu. Eine 

philosophisch-literaturhistorische Studie. Berlin 1863. 

Behandelt im wesentliehen die Beriehnngen des Gesetsboehes rar 
SftqikhyarPhUosophie. 

R. G. Bhandarkar, The Sankhya Philosophy. Bombay 1871. 

Diese Arbeit ist mir nur durch ein Zitat aus der folgenden Ab- 
handlaug bekannt. 

Th. GU)ldst&cker, Artikel Sfinkhya in GhamberB Encydopaedia, 
wieder abgedruckt in den Literary Bemains. London 1879. 
VoL L 170—176. 

The barva-darsana-sanigraha or review of the different 
Systems of Hindu philosophy by Mjldhava A'chärj'a. Trans- 
lated by E. B. Co well and A. E. Gough (Trübners Oriental 
Series) London 1882. Chapter XIY. The Sänkhya-darSana. 
S. 221—230. 

Die seeond edition Tom Jabre 1894 ist niebt eine neue Ausgabe, 
nidit einmal ein Neudrnck, sondern der Best der ersten Anflage mit 
neuem, schwindelhaftem Titelblatt. Ein solcher bcichbändlerischer Betrog 
steht ja leider nicht vereinzelt da. 

Richard Garbe, Die Theorie der indischen Rationalisten 
von den Erkenntnismitteln. Berichte der königl. sächs. 
Gesellschaft der Wissenschaften. Philologisch-historische 
Klasse. 1888. S. 1-30. 
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Bichard Garbe, Paflca^ikha und seine Fragmente. Festgruß 
an Rudolf Ton Both. Stuttgart 1893. a 

Joseph Dahlmanu, Die Srimkhya-Philosophie als Naturlehre 
und Erlösungslehre, nach dem Mahabharata. Berhn 1902. 

F. Max Miillery Siz Systems. Second edition. London 190^ 
Ohapter VI. 

Die D&rBteQiug ist wie du ganse Baeh yenltet. Die zweite Auf* 
lege iet ein dnfiieherer» liiUigeier Nendinek der enten Tom Jahre 1889. 

Paul Deussen, Allg. Gesch. d. PhUos. 1908. L 3, S. 408 fg. 

Eine Übersetzung der Sämkhyakärikä mit Brlänterungen. Die 
angefügte „Kurze Darstellung des SankhyasystemB nach der Säukhya- 
Kärikä'' S. 467 fg, ist in der Hauptsache eine ununterbrochene Kritik 
an den Lehren der Sämkhya-Philosophie vom Stainlpunkt des Advaita- 
Vedänta, ausgehend von dem irrigen Standpunkt, daü dieser Yedäuta 
Slter aei ala das S&mkhya-System. 

Piero Maztinetti, H sistema Sankhya. Torino 1897. 

A. Burk, Die Theorie der Schlußfolgerung (anuraäna) nach 
der SSqikbya-tattTa^kaumudX. WZKM. XV. 251—264. 

J. Takakusu, La Samkhvakarikii, etudiee h la lumi^re de 
sa Version chinoisc. Extrait du Bulletin de l'Iilcole Fran^aise 
d'Extreme-Orient. Hanoi 1904. 

J. Takakusu, The life of Yasubandhu by Paramartha traas- 
lated. Extrait du «T'oung-pao» 1904. 

« 

J. TakakuBO, K'uei-chi*8 yersion of a controTorsy between the 
Buddbist and the Sämkhya philosophers. An appendix to 

the translation of Paramärtha's ,life of Yasubandhu^ Extrait 
du «T'oung-pao>> 1904. 

J. Takakusu, A study of ParamSrtha's lifo of Yasubandhu 
and the date of Yasubandhn. JBAS. 1905, Ifg. 

P. Oltiamare, L'histoirc des idees theosophiques dans l'Inde. 
Paris 1906. I. 219-289. 
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E. C. Woodley, Brief exposition of the Sänkhya and Yedäata- 
Systems. Bhawaoipur 1907. 

E. A. Weiden, The Säipkbya term liiiga. AJF. ZXXL 
44Ö-459. 

Gregorio Eranzö, Sülle Bekudoni delle Dottrine dd S&qikhya 
coli* antica Filosofia greca fino ad Anassagora. Pisa 1904* 

Gregorio Franz6, De Kapiii philosophia et de Bhagayadgitä. 
Pisa 1911. 

Otto Strauß, Zur Geschichte des Säipkhya. WZKM. XXVIL 
267—276. 

WiU gegen Hopkins ein älteres Sämkhya ohne Tanmätras erweisen. 

J. S. Speyer, Die indische Theosophie. Leipzig 1914. Zweite 

Abteilung^ yiertes Kapitel: Sänkhya und' Vedänta^ 102 fg. 

Enthllt nur äne InhaltBangsbe, aber keine Uotennehimg der 
geietaiebtUchen Zaaammenbtoge. 

H. Jacobi, t'ber das Verhältnis des Vedanta zum Öänkhya. 
Festschrift Kuhn 30 fg. 1916. 
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IIL Über den Zusamineuliang der Sämkhya- 
Lehre mit der griechischen Philosophie. 

Die Übereinstimmungen in den Lehren der indischen 
und griechischen Philosophie sind so zahhreich und tief- 
gehend, daß sie sogleich bei dem Bekanntwerden der indischen 
Systeme bemerkt wurden. 

Am auffallendsten ist die Ähnlichkeit — man würde 
besser sagen: Gleichheit — der Lehre Ton dem All-Einen 
in den XJpani^ads und bei den Meaten. Die Lehre des 
Xenophanes Ton der Einheit Gattes und des Weltganzen 
und Ton der Ewigkeit und ünyei&iderUchkeit dieses Einen, 
sowie die des Parmenides, daß allein dem Einheitlichen, 
Ungewordenen, Unzerstörbareü und Allgegenwärtigen Realität 
zukommt, daß dagegen alles, was iu der Vielheit existiert 
und der Veränderung unterliegt, nur ein Schein ist, daß 
ferner Sein und Denken identisch sind, — alle diese Sätze 
hegegnen uns in der Upanisad-Literatur und in dem aus ihr 
herausgewachsenen Vedänta- System Weitere Parallelen 

^ Die Lehren Toa der illaioikeben Katar der empirischen Welt und 
Tcm der Identität von Sein und Denken sind noch nidit in dm Uteren 
üpttnifHidB direkt ansgesproehen, sond«« erst in Werken, die viel jflnger 

fiind als Xenophanes nnd Parmenides. Aber schon in den ältesten Upani* • 
sads finden wir Ideen, aus denen diese Lehren sich entwickeln muüten; 
■denn schon dort wird die Einheit und Unwandelbarkeit des Brahinan 
sowie die Gleichheit des Denkens [v'xiTuinaS und des Brahinan betont. 

Uber die allgemeinen Beziehungen zwischen Indien und Griechen- 
land Tgl, aniter den bekannten Arbeiten Yon Laasen, Weber, Yinoent 
A. Smith aneh Engine Monsenr, L*Xnde et TOceident (extrait de la Bevoe 
4e FnnlTendtft de BrozeUes) 1898. 

SftipUi.-Fh. 8 
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zwiscken Parmenides und den alten Upani§ads bieten der 
gehobene, prophetische Stil und der Umstand, daß auf beiden 
Seiten der Vers als das natürliche Vehikel der philosophischen 
Erkenntnis benutzt worden ist 

Analogien mit der indischen Gedankenwelt lassen sich 
jedodi sdion firfiher, bei den ionischen Natuiphüosophen 
nadiweisen. Die Anschaunng des Thaies, des Vaters der 
griechisdien Philosophie, daß alles ans dem Wasser geworden 
sei, erinnert nns an die in der yedischen Zeit in Indien 
— freilich anch sonst — geläufige mythologische Vorstellnng 
von dem Urwasser, ans dem die ganze Welt hervorgegangen 
sein soU^). 

Auch Grundanschauungen des Sämkhya- Systems begegnen 
uns bei den Naturphilosopheu. Wenn Anaximander als den 
Grund aller Dinge einen ewigen, unendlichen und 

unbestimmten Urstoff, das ixjtuqov, annimmt, aus dem die 
bestimmten Stoffe hervorgehen und in das sie wieder zurück- 
sinken, so liegt die Analogie mit der Prakyti, der Urmaterie 
der Sämkhyas, aus der sich ebenso in eigner Bewegung die 
materielle Welt entwickelt^ um sich wieder, wenn ihre Zeit 
nm ist, in die Urmaterie zurückzubilden, auf der Hand. 
Anazimanders Lehre, daß diese Welt an ihrem P^nde von 
dem ixTteiQov reabsorbiert wird, aus dem nacheinander immer 
neue Welten entstehen, ist so sdipkhyarartig wie mäglioh. 

Ferner bietet Heraklit^ der „dnnkle Ephesier**, dessen 
Iiehre freilich hauptsächlich an iranische Ideen anÜingt» in 
verschiedenen Hinsichten Parallelen mit Anschauungen der 
S&qikhya-Philosophie. Sein ttthra (bZ ist ein treffender 
Ausdruck für den von den S&iiikhyas gelehrten unablässigen 
Wandel und Wechsel der ganzen ihrscheinungswelt, und seine 
Lehre von den unzähligen Weltvemichtungen und Erneue- 
rungen ist eine der bekanntesten Theorien des Saiiikhya- 
Systems {srsti-p-alayau) 

>) S. oben S. 22 fg. 

') Weitere Analogien zwischen der Phüosophie Heraklits und den 
Sftijikhya-Lehren glaubte Colebrooke, MIbc Eas.' I. 437 au entdecken. 
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Von den jfingeren Naturphilosophen kommt für ims 
zuiuUsfast EmpedoUes in Betracht^ dessen Seelenwanderungs- 
nnd Entwicklungstheorie sich mit den entsprechenden An- 
schauungen der S&ipkb ja-Philosophie Tergleichen l&ßt Haupt- 
sächlich aber stimmt seine Lehre, daB nichts entstehen könne^ 
das nicht schon Torher war, und daß nichts Existierendes 
vergehen könne, mit einer charakteristischen Sämkhya-Theorie 
überein, der Lehre von der anfangs- und endlosen Realität 
der Produkte (sat-Mrya-väda\ Die ganze Persönlichkeit des 
Empedokles trägt Züge, die man als völlig indisch bezeichnen 
kann: seine auf dem 8eelenwanderungsglauben beruhende 
Abneigung gegen Fleischnahrung, sein Auftreten als Priester 
und Prophet, als Arzt und Wundertäter und seine Be- 
hauptung, ein aus der Mitte der Götter auf die Erde ver- 
stoßener Gott zu sein. 

In ähnlicher Weise wie die Hauptlehren des Empedokles 
läßt sich auch der Dualismus des Anaxagoras mit dem der 
Saqikhya-Pbilosophie in Verbindung bringen ; denn auch der 
Na€$ des Anazagoras „steht allem Materiellen als ein anderes^ 
^als eine yerschiedene^ wenn auch nicht deutlich als immateriell 
„gedachte Substanz gegenttber^ 

Ja seihet Demokrit erinnert trotz seiner Atomistik') in 
den — allerdings wohl auf Empedokles zurückgehenden — 
Grondsätzen seiner Metaphysik „Aus nichts wird nichts'); 
nichts, was ist, kann Temichtet werden" an die fast wörtlich 
so im Säipkbya ausgesprochenen LehrcAtze. Desgleichen 
stimmt seine Auffassung der Götter, die für ihn nicht un- 
sterblich sind, sondern nur glücklicher und langlebiger als die 
Menschen, völlig mit der Stellung überein, die den Göttern 
im Sänikliya-System und überhaupt in Indien angewiesen 
wird; denn die Götter unterliegen nach indischer Anschauung 

^) DeuBsen, Allgemeine Geschichte der Philosophie II. 1, S. 130. 

^ Die unter keinoi Umatliito ani Indien hergeleitet werden darf, 
da die indischen atondttisehen Systeme (Yaiierika nnd Nyftya) sweifenos 
Tiel jünger sind als das Zeitalter des Lenkipp nnd Demokrit 

«) YgL Sftqikliyasatr» L 7a 

8» 
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ebenso wie die irdischen Wesen der Metempsychose und 
mUsseni wenn die nachwirkende Kraft früher erworbenen 
Verdienstes erschöpft ist^ wieder abwärts steigen^). 

Daß dann auch bei Epiknr die gleichen Ideen nns be- 
gegnen, ist durch seine Abhängigkeit von Demokrit bedingt 
Aber Epikur hat auch noch ttber andere Dinge Ansichten 
aufgestellt, die sowohl als solche wie in ihrer Begründung 
merkwürdige Übereinstimmungen mit Säqikhya^Lehren auf- 
weisen. Wenn Epikur die Weltregierung durch einen Gott 
leugnet, weil bei einer solchen Annahme der Gottheit Eigen- 
schaften und Tätigkeiten zugeschrieben würden, die mit dem 
Begriffe der göttlichen Natur unvereinbar seien, so spricht 
er aus, was die Samkhya-Lehrer nicht niüde werden ein- 
dringlich zu wiederliolen Aucli die bei ihm l)eliebte 
Beweisformel ..dann könnte ja aus allem alles entstellen" 
finden wir mehrfach in den Werken der Sanikhya-Philosophie. 

Ob nun die hier aufgeführten und andere Ideen der 
griechischen Philosophie wirklich auf einer Beeinflussung 
Ton Seiten der indischen Gedankenwelt beruhen oder ob sie, 
weil in der Natur des menschlichen Denkens begründet^ in 
Indien und in Griechenland selbständig yoneinander ent- 
standen sind, das ist eine Frage, die kaum je mit wissen- 
schaftlicher Genauigkeit wird beantwortet werden können, 
die aber stets Interesse erregen wird. Das Werk Ed. Roths 
(Geschichte unserer abendländischen Philosophie^ 1846, 
*1862), die zahlreichen Arbeiten Yon Aug. Gladisch und die 
Schrift 0. £. Schlüters (Aristoteles' Metaphysik euie Tochter 
der SäinkhyarLehre des Kapila, 1874) *) schießen mit ihrer 

') ^Solche Worte wie Indra usw. bedeuten, ähnlich wie z. B. das 
„Wort , General', mir das Innehaben eines bestimmten Postens. Wer also 
„gerade den betrelieuden Posten bekleidet, der führt den Titel Indra usw." 
^aipkara zu dem Brahmasfttra I. 8. 28 nach Densaena Übersetzung. 

*) Überweg-Piiditer, Gfimdrifi der Geseh. d. PhUos.^* 277. 

>) YgL Deasaen, AUg. Geaeh. d. Philos. II. 1, 8. 439. 

*') Vg^. auch die Abhandlung des Baron t. Eckstdn, „Ober die 
Grondlagen der Indischen Philosophie und deren Zusammenhang mit 
den Philoiophemen der weetLichen Völker*" Ind. Stod. II. 868— 88& In 
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Uberschätzung des orientalischen Einflusses und ihren phan- 
tastischen Kombinationen jedenialls weit über das Ziel hinauf^ 
beruhen auch auf einer völlig ungenttgenden Kenntnis der 
orientalischen Quellen. Trotzdem kann in diesen Werken 
ein Kern Wahrheit stecken. Die historische Möglich- 
keit eines indischen, durch Persien yermittelten Einflusses 
anf die griechische Gedankenwelt und damit einer Über- 
tragung der eben en^Umten Ideen aus Indien ist unbedingt 
zuzugeben. Die Verbindungen der kleinasiatischen lonier 
mit den östlicheren Ländern waren in den Zeiten, um die 
es sich liier handelt, so mannigfaltii^ und zahlreich, daß es 
an Gelegenheit zum Gedaiikeiiaustausch zwischen Griechen 
und in Persien weilenden Indern nicht gefehlt haben kann. 
Dazu kommt, daß von den meisten der hier in Betracht 
kommenden griechischen Philosophen, von Thaies, Empe- 
dokles, Anaxagoras, Demokrit und anderen, ausdrücklich 
berichtet ist, daß sie — zum Teil lange — Keisen nach 
orientalischen Ländern unternommen hätten, um dort philo- 
sophische Studien zu machen. Die Möglichkeit, daß sich 
jene griechischen Philosophen indische Ideen auf persischem 
Boden angeeignet haben, wird sicherlich durch diese Nach- 
richten erhöht Jedenfalls aber haben sie es, wenn sie 
fremde Gedanken entlehnten, verstanden, ihnen das Gepräge 
griechischen Gkistes an&udrttcken. 



noch früherer Zeit behandelte meii lolche Fragen mit einer ezstannttdien 
Kllhnheit Sir William Jones (Worka, 4to ed. im, L S60, 361) erblickte 

mit der ihm eigenen Leiehtii^keit der Anpassung folgende Analogien: 
„Of the Philosophical Schools it will be sufficient, bere, to remark tbat 
„the first Nydya seems analogous to the Peripatetic; the second, some- 
„times called Vainesbika, to the lonic; the two Miraän.sas, of which the 
„second is ofteu distinguislied by the name of Vedänta, to thePlatouic; 
„the lirst Sankhya, to the Italic; and the second, or Patanjala, to the 
^Stoie philosophy: so thatGantama eonesponda with Ariatotle; Eavada, 
„with Thaies; Jaimini, with Soerates; Vyisay with Plate; Kapila» with 
„Pythagoras; and Patanjali, with Zeno. But an accnrate compariäon 
„between the Grecian and Indiau SchooU wonld reqaire a eonsiüei^ble 
„Tolmne." Ans Hall, Pref. ö Anm. 
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Die oben ei'^väbntc Möglichkeit gewinnt an Wahrschein- 
lichkeit durch folgende Erwägungen, die ich anmerkungsweise 
hier einfügen möchte. Die bekannten Übereinstimmungen 
zwischen den äsopischen und den indischen Fabeln liefern 
den Beweis dafür, daß trotz des Fehlens jeder Kunde von 
UbersetKUDgen aus jener Zeit ein tatsächlicher literarischer 
Austausch zwischen Indien, Persien, Kleinasien und Griechen* 
land schon im sechsten Jahrhundert t. Chr. bestanden hat 
und daß in einigen Fällen der indische ITrsprung sicher ist 
Dann hat H. Jacobi*) eine auffallende Übereinstimmung 
hinsichtlich einer astronomischen Theorie zwischen Indien 
und Griechenland herrorgehoben. In beiden Ländern handelt 
es sich um die Annahme „großer Weltperioden, deren Anfang 
„und Ende durch eine gemeinschaftliche Konjunktion der 
„Planeten markiert waren. Diese Hypothese war schon Ari- 
„stoteles bekannt, somit bereits im 4. Jahrhundert v. Chr. in 
„Griechenland verbreitet/' Derselbe Glaube muß in Indien 
um dieselbe Zeit oder etwas früher (aber erst nach 
ca. 600 V. Chr.) ver])reitet gewesen sein, wie aus Ja('o])is l\e- 
rechnungen auf 8. 105 hervorgeht. ..Dieser Synchronismus 
„sowie die Übereinstimmung in wichtigen Einzelheiten legt 
„die Vermutung nahe, daß das Auftreten derselben, 
„auf keine Tatsachen sich gründenden astro- 
„nomischeh Theorie nicht auf Zufall beruhe." 
Jacobi findet es zwar imwohrscheinlich, daß die Griechen 
diese Theorie Ton den Indem oder die Inder von den 
Griechen entlehnt haben, weil es sich um eine Zeit handle, 
in der kaum oder noch nicht diese beiden Völker in Be- 
rtthrung miteinander geraten wären; und er neigt deshalb 
zu der Abnahme, daß die Griechen und Inder die fragliche 
Theorie von einem anderen Yolke^ wahrscheinlich von den 
Semiten, entlehnt haben. Jacobi hat dabei gewiß an die 
Babylonier gedacht. Lassen sich nun aber andere Berührungen 

Ii. Garbe, Indien und das Christentum 24, 
Actes du dixieme congres international des Orientalistes, sessioa 
de tren^Te, 1894, deuxiäme partie, 1P5, 106. 
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zwischen Indien und Griechenland im sechsten Jahrhundert 
beweisen, werden wir da nicht diese merkwürdige Überein- 
stimmung mit ebenso gutem Eecht durch eine unmittelbare 
Entlehnung erklären dürfen, als durch Zurückführung aof 
eine unbekannte gemeinsame Qaelle? 

Beziehungen zwischen Lidien nnd Ghriechenland aus der 
genannten oder einer noch früheren Zeit hat femer A. Fort- 
wangler auf ganz anderem Wege aufgedeckt^ indem er auf 
dem Orientalistenkongreß in Bom die Mitteihmg madite, 
daß griechische Gkmmen aus dem siebenten Jahrhundert im 
Pendschab gefunden worden seien. In dem neunten Bulletin 
heißt es auf S. 26: ,.0n a trouve au Penjab, dans Finde, 
,.quelr|ues j)ierres gravees grecques (aujourd'hui au British 
„Museum) qui datent du VII® siecle av. J.-Chr. et qui prou- 
„vent l'existence de quelques relations entre ces pays si 
„eloignes. Ce fait peut aussi etre cite en faveur de Topinion 
„de ceux qui font deriver de Finde la theorie pythagoreenne 
„de la migration des ämes, opinion qm est la plus probable 
),par taut d'autres raisons." 

In diesen "Worten Furtwänglers ist ein Name erwähnt, 
den ich absichtlich beiseite gelassen habe, der jedoch mit 
der ganzen hier behandelten Erage enger verknüpft ist als 
irgendeiner der bisher genannten. Wählend ich bei den 
ipriechischen Natniphilosophen, bei den Meatbn^ bei Demokrit 
und Epikur nicht über die Annahme einer 4ndglichen An- 
lehnung an indische Ideen hinauskomme, scheint mir die 
TöUige Abhängigkeit des Pythagoras, desseiy Lehren ja auch 
in Griechenland als- etwas Fremdartiges enijpfunden wurdeo, 
Yon indischer Philosophie und Wissenschaft gesichert zu sein. 
Auf die Analogien zwischen dem Sämkhya-Systeib und der 
Pythagoreischen Philosophie hat zuerst Sir William Jones ^) 
hingewiesen, indem er an den von dem AV'orte samkhyä ,Zahl* 
abgeleiteten Namen des indischen Systems und an die grund- 
legende Bedeutung der Zahl bei Pythagoras anknüpfte. Dann 



0 Worka, 8to ed., III. 236, bei Colebrooke, Mise £88.' I. 241. 
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hat Cülebroüke ^) den Gedanken, daß pythagoreische Tiehren 
aus Indien stammen könnten, mit größerer Entschiedenlieit 
ausgesprochen: „. • • • adverting to what has come to us of 
„the history of Pjthagoras, I shall not hesitate to acknowledge 
^an inclination to consider the Grecian to have been . . . . 
„indebted to Indian instructors". Diese Ansicht begründet 
Golebrooke weiterhin') mit den folgenden Worten, die mir 
beachtenswert genng erscheinen, um sie hier anzuführen: 

,,It may be here remarked by the way, that the Pytha- 
„goreans, and OceUus in particolar, distingnish as parte of 
„the World, the heayen, the earth, and the inter?al between 
„them, which they terin lofty and aerial .... Here we haye 
„preciBely the hearen, earth, and (transpicuous) intermediate 
„region of the Hindns. 

„Pythagoras, as after him Ocellns, peoples the middle 
,.or aerial region with demons, as heaven with gods, and the 
,.eurth with men. Here again tliey agree precisely with the 
„Hindus, wlio place the gods above, man beneath, and spiritual 
„creatures, flitting unseen, in the intermediate region . . . , 

„Kobody needs to be reminded, that Pythagoras and bis 
,.successors lield the doctrine of metempsychosis, as the Hindus 
„universal ly do the same tenet of transmigration of souls. 

„They agree likewise generally in distinguishing the 
„sensitive, material organ {manas\ from the rational and 
„conscious living soul (jivdtman) : &v^u6g and rpQi]v of Pytha- 
„goras; one perishing with the body, the other immortal. 

„Like the Hindus, Pythagoras, with other Greek philo- 
„sophers, assigned a snbtle etherial clothing to the sool apart 
„from the coi^poreal party and a grosser clothing to it when 
„united with body; the »uktihma (or linga) hrira and sffwJa 
„iaHra of the S&nkhyas and the rest .... I should be dis- 
„posed to conclude that the Indians were in this instance 
„teachers rather than leamers.^ 



Mise. Ess. I. 436, 437. 
»j Ebendas. 441 fg. 
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Wilson streift diese von Jones und Colebrooke hervor- 
gehobenen Analogien nur im Vorbeigehen^). Etwas ein- 
gehender wird ein einzelner Punkt behandelt von Barthelemy 
Saint-Hilaire, der die Seelenwanderungstheorie bei Pythagoras 
bespricht und mit Recht bemerkt, daß die Wahrscheinlichkeit 
für deren indische Herkunft größer ist^ ah für ihre egyptische *). 
Bartfaflemy findet femer S&ipkhya-Ideen bei Flato, im Fhadon, 
Phädrus» Timaeus und in der Bepublik: „Les analogies sont 
„assez nombrenses et assez profondes pour qu'il seit impossible 
„de les regarder comme accidenteUes^ Er weist darauf 
hin, daß die Begriffe ^lösung' und jGkbundensein* bei Flato 
und in der Sämkhya-Fhflosophie übereinstimmen, insofern sie 
die Befreiung der Seele von der Materie und das Gefesselt- 
sein der Seele an die Materie bezeichnen, und daß die Idee 
der Metempsychose sowie die der anfangs- und endlosen 
Existenz der Seele beiden gemeinsam ist. Auf S. 521 erklärt 
Barthelemy dann, daß Plato, der große Bewunderer der 
pythagoreischen Schule, diese seine ijehren von Pythagoras 
entlehnt habe; wenn man aber frage, wober Pythagoras sie 
habe, so wiesen uns die Anzeichen nach Indien. 

In weit gründUcherer und umfassenderer Art hat — offen- 
bar ohne seine Voriger zu kennen *) — L. v. Schroeder diese 

^) Quarterlj Orieatal iMagaziue IV. 11, 12 und Sänkhya Kürika S. XI. 
^ Pramier lUmtän bot le Stokhya 512, 513, 521, 533. 
^ Ebendas. 614. Vg^ aach Tawney, Galeutta Review, VoL 63, 8. 78: 
^Dr. BQer long ago pdated out the simikrity between the fine comparison 

in fhe Ea^a Upaiiishad [BibL Ind. VoL 15» S. 91] «of the body with a 
car, the soul with the charioteer, the senses with the horscs, the mind 
with the reins, etc.» aud the allegorical description in the PhaedraSi 
{p. 846) so well known to all stndents of Plato." 

*) Aus Lucian Schermaus „Materialien zur Geschichte der Indischen 
Vidoiialiteratiir" 26 Anm. 1 ersehe ich, dafi die Verantang, Pythagon» 
habe aeine Lehre von der Seeleiiwandenmg aue Indien hertlbergenonunen, 
in älterai Werken noch Öfter geftnfleit ist Scheiman yerweiet anf 
F. V. Schlegel, Über die Sprache und Weisheit der Indier III fg., Ch6zy in 
Schlegels Ind. Bibliothek I. 261, Dubois, Moeurs, institutions et c6r6monie8 
despeuples del'Jnde II.312fg., TTphnm. Tlif history and doctrine of Buddhism, 
popnlarly illufitrated 27 fg., CoUin de Ploncy, Dictionnaire Infernal I. 86. 
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Frage behandelt in seiner Schrift ..Pythagoras und die Inder" 
(Leipzig 1884), die mir in den Hauptsachen ^) durchaus das 
Richtige getroffen zu haben scheint. Aus Schroeders Zusammen- 
stellungen geht herror, daß fast sämtliche F}i.bagoras zuge- 
schriebenen Lehren, die philosophisch-religiösen sowohl wie 
die mathematischen, in Indien bereits im sechsten Jahr- 
hundert vor Chr. und früher geläufig waren. Da nun die 
wichtigsten dieser Lehren bei I^tbagoras unvermittelt und 
ohne eine erklärende Yorgeschidite auftreten, während sie 
in Indien aus dem geistigen Leben jener Zeiten heraus ver- 
ständlich werden, zieht Schroeder mit Becht den Schluß, 
daß Indien das fieimaÜand der pythagoreischen Lehren ist 
Einzelne Übereinstimmungen würden natürlich keine 
zwingende Bewebkraft haben — tmd deshalb habe ich auch 
nicht gewagt, bei den anderen vorher besprochenen Philo- 
soplieu ilire Abhängigkeit von Indien für mehr als möglich 
zu erklären — ; aber bei Pythagoras wirkt die Masse; und 
um so melir, als es sich bei diesen Übereinstimmungen zum 
Teil um geringfügige und wunderliche Dinge handelt, bei 
denen man nicht gut annehmen kann, daß sie unabhängig 
an zwei verschiedenen Orten aufgetreten seien. Ich muß 
hier auf die eingehende Beweisführung in Schroeders Schrift 
verweisen und kann nur die hauptsächlichsten Punkte heraus- 
heben, die Pythagoras mit den alten Indem gemeinsam mnä: 



') Trotz "Webers gegenteiliger Ansicht im Literarischen Centralblatt 
1884, 1568 — 65. Vgl. auch „Die Griechen in Indien", Sitzungsberichte 
der Kgl. Prenßischen Akademie der Wissenschaften zn Berlin, XXXVII. 
928 — 926. Daf^cgen haben der Ansicht v. Schroeders zugestimmt Hopkins, 
Beligions of India 559, 560, Macdonell, Sanskrit Literature 422, Windisch, 
Buddhas Geburt 58 Aum. Interessante Parallden zwischen indischem 
(spesiell baddhiBtisehem) Denken und den orphiBchen und pythagordsehen 
Lehren hat Oldenberg gesogen in dem AnfiMti „Die Beligion des Veda 
md der Buddhismus" (Deutsche Rundschan Bd. 85, Nov. 1895) in den 
Abschnitten Y, VI und VII, freilich ohne an indischen Einfluß auf die 
griechische Gedankenwelt zu glauben (S. 225). Ähnlich Grecforio Franzö, 
Sülle Kelaziüni (iclle Dottrinc dcl Sämkhja coU' antica filosofia greca 
fino ad Auassagora (Pisa 1904) 57. 
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die Theorie der Seelenwandeniiif^, die selbst in bemerkens- 
werten Einzellieiten hüben iind drüben übereinstimmt und 
YOn Pythagoras nicht aus Egypten entlehnt sein kann aus 
dem einfachen Grunde, weil uns die Egyptologie lehrt, daß 
trotz der bekannten fierodot'SteUe die alten Egypter den 
Glauben an die Seelenwanderung nicht gekannt haben; die 
Lehre Ton den fünf Elementen dann vor allen Dingen 
der in den änlYasütras *) entwickelte sogenannte pythagoreiBche 
Lehrsatz; die irrationale Zahl VI; femer der ganze Charakter 
des Yon FyÜiagoras gestifteten re^gtös-phflosophischen Bundes, 
der den indischen Orden jener Zeit analog ist^ sowie die der 
2)ythagorei8chen Schule eigene mystische Spekulation, die eine 
übeiraschende Ähnlichkeit mit den in der BrlÜmiaj^k-Literatur 
beliebten phantastischen Kombinationen hat 

Schroeder führt noch ein paar weitere Analogien an, 
die von geringerer Bedeutung und zweifelhafter Xatur sind; 
und schließlich hat er in folgenden Punkten fehlgegriffen. 
Das pythagoreische Verbot ngh^ r^kiov t&TQau^ievov fii] öuixüv 
im Atharvaveda XIIL 1. 56 verliert seine Beweiskraft dadurch, 
daß es sich schon bei Hesiod, also im achten Jahrhundei*t, 
vorfindet; und das merkwürdige Verbot des Bohnenesseus, 

^) D. h. die in der pythagoreischen Schnle ebenso wie allgemein 
in Indien herrschende Annahme des Äthers als des fünften Elements. 
Sdhroeder sagt S. 65 Anm. 8: „Sdlte am Ende gar in der ... . Stelle des 
»Philolane [bei Zeller, Die FhfloBophie der Griechen J. 1% 8. 407, Amn. 1] 
«in dem seltsamen oXxae ala Bezeichnung des fünften Elementes, das 
«schon so viele Konjekturen, aber keine befriedigende hervorgemfen hat, 
„sich eine Verstümmelung der indischen Bezeichnung des Äthers, d. i. 
„äkam, erhalten haben?!" Es ist das eine Vermutung, die ich WZKJIl. 
XIII. 303 fg. näher begründet habe. 

Webers Polemik gegen Schroeders Schrift beraht hauptsächlich 
«nt einer ünterschfttEung des Alters der dnlyasfttias, deren Begeln über 
Messungen auf dem Opferplatse die Bekanntschaft mit dem berftbmten 
Lehrsatz voranisetien. Die äolrasAtras sind nieht Anhängsel zu den 
Srantasfitras, sondern integrierende Bestandteile der großen einheitlichen, 
vielleicht sogar je von einem Verfasser herrührenden Kitualkoinplexe; 
nnd das in den ^ulrasfitras gebotene Material ist natürlich noch weit 
älter als die Lehrbücher selbst. 
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dem Schroeder in seiner Sclirift eine große Bedeutung bei- 
maß) hat er selbst später aus der Reihe seiner Beweismittel 
ausgeschieden ^ j. Ferner ist er der Ansicht, daß Pythagoras 
in Indien selbst seine Kenntnisse erworben habe, — ein Ge- 
danke, den die Geschichte der lUtesten Verkehrsverbindungen 
einfach ausschließt Das einzige Land, in dem Pythagoras 
Berne indischen Lehrer angetroffen haben kann, ist Persien, 
dem ich schon oben (S. 117) die möglicherweise stattgefondene 
Vermittlung indischer Ideen an die griechischen Natur- 
philosophen und an die Eleaten glaubte zuschreiben zu 
müssen. Die Zeit, in der wir uns Pythagoras durch seinen 
Wissensdurst nach Osten getrieben denken dürfen, föllt mit 
derjenigen zusammen, in der Cyrus seine Hand auf die klein- 
asiatische Küste legte und infolgedessen für den Samier der 
Weg in das Innere Persiens gangbarer werden mußte. 

Ein anderer Punkt, um dessentwillen die Frage nach 
der Herkunft der pythagoreischen Lehren hier erörtert 
werden mußte, betrifft den von Schroeder angenommenen 
Zusammenhang dieser Lehren mit der Sfimkliya-Philosophie. 
Die MetempsYchose und die fünf Elemente mag Pythagoras 
von Anhängern dieses Systems kennen gelernt haben; aber 
weitergehende Beziehungen sind nicht zu entdecken. Schroeder 
sucht S. 72—76 die Grundanschauung der pythagoreischen 
Philosophie, daß die Zahl das Wesen aller Dinge sei, mit 
einer älteren (von ihm vorausgesetzten) Form der Säipkhya- 
Philosophie in Verbindung zu bringen. Er sagt S. 74: „Mir 
„scheint es aus dem Namen sdtgüätf/a deutlich herrorzugehen, 
„daß in diesem System die Zahl (saipXhi/ä) ursprünglich eine 
„entscheidende, grundlegende Bedeutung hatte, wenn auch 
„das spätere System, dessen bezügliche Lehrbtlcher mehr 
„als ein Jahrtsüisend jfinger sind als die Torbuddhistische 

>) WZm XV. 187 fg. 

*) Die griechische Tradition, daß Pythagoras Indien beiacht habe, 
iät erst in der alexandrinisdien Zeit entstanden; Tgl. Lassen, Indische 
Altertumskunde III. 379. 

Wie vor ihm Sir William Jones; s. oben S. 119. 
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„Sämkhya-Lehre des Kapila, diesen Charakterzug vollständig 
«yerloren und verwischt hat" Dabei hat Schroeder über- 
sehen, daß die nicht lange vor oder nach Buddha anzu- 
setzenden üpani^ads der zweiten Schicht, die voll von Sam- 
khya-Lehren sind, an den in Betracht kommenden Stellen 
ebensowenig diesen angeblich nisprOnglichen Gharakterzug 
aufweisen, sondern mit dem von ihm als das „spätere** be- 
zeichneten System übereinstimmen. Schroeder selbst nennt 
seine Kombination eine sehr kühne, aber in der Tat ist sie 
grundlos; denn wie wir oben in Kap. I gesehen haben, ist 
die Ansicht nnzntreff end, daß es einmal ein wesentlich anderes 
Samkhya-System als das in unseren Quellen Torliegende und 
nach der sonderbaren in ihm herrschenden Aufzählungssucht 
benannte gegeben hat. Und vollends haben wir nicht den 
geringsten Anliultspuiikt für die Annahme eines älteren 
Sämkhva-Svstems mit dem von Schroeder vorausiresetzten 
Charakterzug. Wenn man die pythagoreische Zahl-rhilosophie 
in einen historischen Zusammenhang mit dem Sainkhya- 
System bringen will, so könnte man höchstens auf folgenden 
Gedanken kommen. Die Lehre des Pythagoras, daß die 
Zahl das "Wesen der Dinge sei, daß man die Elemente der 
Zahlen als die Elemente alles Seienden zu betrachten habe 
und daß die ganze Welt Harmonie und Zahl sei, steht in 
der Geschichte des menschlichen Denkens vereinzelt da und 
dürfte ein unphilosophischer G^edanke sein, wenn etwas 
anderes in ihm liegen sollte, als daß alles Existierende Ton 
dem mathematischen Gresetz beherrscht wird. Es erscheint 
mir deshalb nicht ganz unmöglich, daß dieser Gedanke aus 
einem MißTerständnis des Pythagoras entstanden ist, der die 
"Worte seines indischen Lehrers, die Sämkhya-Philosophie 
trage ihren Kamen nach der AuMhlung der materiellen 
Prinzipien, irrtümlich so aufgefaßt haben kann, daß in der 
Samkhya-Philosophie die Zahl für das Wesen der materiellen 
Prinzipien gelte. Doch ist dies natürlich nichts weiter als 
eine Vermutung. 

Schon oben (S. 122, Anm. 1) habe ich einige Gelehrte 
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angeführt, die Scliroeders These von der indischen Herkunft 
der meisten pythagoreischen Lehren entweder angenommen 
oder abgelehnt haben. Ich muß hier noch einen Aufsatz, 
em^ihnen, der sich in eingehender Weise ausschließlich mit 
dieser Präge beschäftigt und in jener Anm. nicht gut auf 
seinen Wert hin nntersacht werden konnte. A. Berriedale 
Keith hat nnter dem Titel „^rthagoras and the doctrine of 
transmigration^ *) die indische Herkunft aller pythagoreischen 
Lehren mit großem Selbstbewußtsein, aber ungenügender 
Sachkenntnis bestritten. Seine Ausführungen Terlieren durch 
folgende Mängel ihre Beweiskraft 

1. B. Eeith ist im Unklaren tlber das Alter der indischen 
Kenntnis des Lehrsatzes vom Quadrat der Hypotenuse und 
weiß nicht, daß Cantors Theorie von dem höheren Alter 
dieses Satzes in Griechenland durch A. Bürk endgültig al)getan 
ist, — meinen unvergeßlichen Schüler, von dem die Wissen- 
schaft auf mehreren Gebieten die größte Förderung zu er- 
warten geliabt hätte, wenn nicht sein scharfer Verstand in 
jungen Jahren vollsfäiidit^er Zerrüttung anheimgefallen wäre. 
Obwohl Keith S. 593 Bürks Arbeit „das Äpastamba-Öulba- 
Sütra" ^) zitiert, hat er sie doch nicht gelesen; sonst müßte 
er wissen, daß der Lehrsatz in Indien schon zur Zeit der 
Taittiriya Saqihitä bekannt war also mindestens um 800 
vor Chr. 

2. Die Worte über das zweifelhafte Alter der Säqikhya- 
Philosophie S. 699 stimmten schon damals nicht mehr, weil 
— von anderen Arbeiten abgesehen — seit drei Jahren 
Fischeis »Leben und Lehre des Buddha^ vorlag^ in dem die 
Abhängigkeit des theoretischen Buddhismus von dem fertigen 
Sfii|ikhya-System im einzelnen erwiesen war. Mit der end- 
giltigen Feststellung des yorbuddhistischen Alters der S&qa- 
khya-Pbilosophie war auch ein neuer Beleg für das Alter 
der indischen Seelenwanderungslehre beigebracht, zur Er- 

JRAS. July 1909, S. 669—606. 
») ZDMG. 55, 643 fg.; 56, 327 fg. 
A. a. 0. 66, 663— ÖÖ6. 
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g^üizuDg der literarischen Quellen (S. 674) ; deim ein Saqikhya- 
Yoga ohne Seelenwandening wäre ein Unding. 

3. Auf die Ausführungen von Keith über alt-egyptische 
und ali-griechiBche hierher zu ziehende Vorstellungen (S. 578 fg.) 
ist zu erwidern: was in "EgyptBn nnd im vorpythagoreischen 
Griechenland an Vorstellungen fiber die Fortdauer der Seele 
nach dem Tode Torhanden war, bezieht sich nicht auf 
wiederholtes, wechselToUes Fortleben^). Diese 
Vorstellung existierte nur in Indien und bei l^rthagoraa und 
den beiderseitigen Ausrufern. Überall sonst in der Welt 
dachte man nur an das einmalige Fortleben, höchstens an 
einen zweiten Tod im Jenseits (s. unten im II. Abschnitt), 
und der egyptisdie Glaube an die Verwandlungsfühigkeit der 
Seele, die den Leib verlassen hat (Keith S. 580), ist eine 
Sache für sich. Der Gedanke, die Idee des Fortlebens der 
Seele im Sinne der ewigen Wiederholung weiter 
zu entwickeln, lag also gar nicht so nahe, wenn er nur an 
zwei Stellen aufgetreten ist. Bei dieser Sachlage spricht 
alle Wahrscheinlichkeit für Entlehnung, da diese historisch 
mögUch ist; und nur fjthagoras kann als der entlehnende 
Teil in Betracht kommen. 

Von den älteren Indologen hat Chr. Lassen in seiner 
Indischen Altertumskunde jeden indischen Einfluß auf die 
griechische Philosophie in vorchristlicher Zeit bestritten, 
dagegen (III. 379fg.) einen solchen für die christliche 
Gnosis und den Neuplatonismus angenommen. Da uns 
aus dieser Zeit rege Beziehungen zwischen Alexandria 
und Indien zur Genüge beglaubigt sind, so ist allerdings an 
dem indischen Einfluß auf die Lehren der Gnostiker und 
Nenplatoniker nicht zu zweifeln. Verweilen wir zunächst 
bei den Gnostikern. 

Lassen ist der Meinung, daß die indischen Elemente ia 
den Lehren der Ghiostiker ganz überwiegend aus dem Bud- 
dhismus stammen, der in seiner damaligen, unursprünglichen 

') Vgl oben S. 123. 



Oigitized by Google 



- 128 — 

Form dnen unbestreitbaren Einfluß auf das geistige Leben 
Alexandrias ausgeübt hat. Am deutlichsten enchmnt 
dieser Einfluß bei den Vorstellungen der Gnostiker Ton den 
zahlreichen Geisterwelten und Himmeki, die aus der Koe- 
mogonie des spateren Buddhismus abgeleitet sind. Vollkommen 
Ton Buddhismus dnrchtrankt ist das System des Basilides 
(ans der ersten Hälfte des zweiten Jahrhunderts), der das 
Leiden für den Gtmndzug alles Daseins erkUurte, die Seelen- 
Wanderung mit dem Gksetz der Vergeltung annahm und die 
Persihilichkeit als einen Komplex aus fOnf Bestandteilen auf- 
faßte — entsprechend den buddhistischen fünf Ehandhas oder 
Daseinselementen — um nur die hauptsächlichsten Ent- 
lehnungen aus dem Buddhismus zu erwähnen*). 

Ich glaube aber nicht, daß hei der Ausbildung der 
giiostischeii Systeme der Buddhismus in dem Umfange be- 
teiligt gewesen ist, wie Lassen annimmt; denn meines Er- 
achtens kommt bei Lassen die Samkbya-Philosophie nicht 
ganz zu ihrem Rechte. Wenn wir uns gegenwärtig halten, 
daß die Jahrhunderte, in denen der (rnostizismus sich ent- 
wickelte, — d. h. das zweite und di itte Jhdt. n. Chr. — zu- 
sammenfallen mit der Blütezeit des Sanikhya-Systems in 
Indien, so werden uns manche Dinge in anderem Lichte er- 
scheinen, als sie Lassen erschienen sind^). Lassen bringt 
(S. 385) den bei den Gnostikem erscheinenden Gegensatz 
zwischen Geist und Materie in Zusammenhang mit bud- 
dhistischen Lehren, ^i^Uirend es doch viel näher läge^ hier an 
die Anschauung zu denken, welche die Grundlage der 
S&tpkhya-Fhilosophie bildet 

Ebi anderer Punkt, der hierher gehört, betrifft die bei 



') J. Kenuedy, Buddhist Guusticibu, ihc System üf Basilides, JRAS. 
1902, 376 fg. 

*) AndvendtB kann ich nicht in der Lehre der Valentinianer von 
der Entstehuig der Haterie die von Lassen S. 400, 401 gehmdenen 
Ähnlichkeiten mit der Sftqikhya-Pbilosophie entdecken; auch die anf 
den folfrenlen Seiten zusammengestellten Übereinstimmungen nnseres 
Systems mit dem der Ophiten erscheinen mir sehr zweifelhaft 
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den meisten Goostikern sich findende Identifizierung von 
Geist und Licht Auch hier hat Lassen am eben ange- 
führten Orte entlegene und ganz vereinzelte Spekulationen 
ans dem wirren Vorstellungskreis des späteren Buddliismus 
herangezogen, um den buddhistischen Einfluß auf die Lehre 
der Gnostiker von der Identität des Geistes und des Lichtes 
glaubhaft zu machen. Gelungen ist dieser Versuch nicht. 
Wie unendlich viel einfacher und natürhcher erscheint die 
Kombination, die sich uns hier bei einem Blick auf die Säqi- 
khya-Philosophie darl^ietetl Denn diese lehrt — was Lassen 
jedenfalls nicht bekannt war — , daß der Geist Licht 
(praJcäsa) sei^), womit gemeint ist, daß er die mechanischen 
Vorgänge der inneren Organe erleuchtet, d. h. zum Bewußtsein 
bringt Diese Vorstellung der S&ipkhjasy da0 Denken und 
Licht dasselbe seien — mit anderen Worten: daß der Gteist 
aus licht bestehe — , haben wir zweifellos als die Quelle 
der gleichen Anschauung bei den Gnostikem anzusehen. 

In einer anderen Hinsicht hat Lassen den EinfLud des 
8äi]ikhya- Systems auf den Gnostizismus richtig betont Schon 
Ferd. Chr. Baur*) hatte die merkwürdige tJbereinstimmung 
der mehreren Gnostikern eigentümlichen Einteilung der 
Menschen in die drei Klassen der jtvevfiatcxoi, xpvxLxoL und 
vXixol mit der Sämkhya-Lehre von den drei Gunas bemerkt, 
über diese Theorie wird 'eingehend im dritten Abschnitt (L 3) 



Schon Aristoteles hat übrigens den Geist mit dem Licht verglichen. 

') Vgl. Sarnkhyasütra I. 145: ^[Der Geist] ist Licht, weil die Be- 
„grifie des Ungeistigeu nnd des Lichtes sich ausschließen ^ und VI. 50: 
«Das MM Benken bestehende, T<ni d«n Unbeeeelten Terschiedeie er- 
„leuchtet das Unbeseelte''. TtjüAnabhiksn bemerkt in der ersten Stelle: 
„Der Qeist ist seüiem Wesen nach Licht, wie die Sonne und die anderen 
^Oestime", nnd zn der zweiten mit einem Mangel an Konsequens: „An 
„dem Geiste haftet das Licht nicht als Kigenschaft, wie an der Sonne usw., 
„sondern [der Geist ist] ein aus [Licht =] Denken bestehendes, d. h. 
^seinem Wesen nach Denken seiendes Ding, [and] erleuchtet [als soichra] 
3,das Unbeseelte". 

>) Ind. Alt.-Knnde UL 984» mig, 

*) Die christliche Gnosis 64, 158^. 
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geliandelt werden; hier sei nur so yiel bemerkt^ daß die 
Sdipkliya-Fhilosopliie die Individuen als in die Sphäre einer 
dieser drei Potenzen gehörig betrachtet^ je nachdem in ihnen 
das Uchthaft-friedlich-freudige oder das leidenschaftlich-tätig* 
schmerzhafte oder das dunkel-unbeweglich-stumpfe Element 
überwiegt. 

Noch eine weitere interessante Parallele finde ich bei 
Nilaküi.itha-Hall ^) erwähnt. Dort wird nämlich darauf hin- 
gewiesen, daß die Sanikbya-Lehre von der Selbständigkeit 
der Buddhi, des Ähamkura und des Mcmas, d. h. der Substrate 
der psychischen Vorgänge, ein Analogon in der Tjehre der 
Gnostiker liabe, der zufolge dem Intellekt, dem AVillen usw. 
persönliche Existenz zukomme. Ich bin überzeugt, daß bei 
einem eingehenden Studium der gnostischen Systeme Kenner 
der Saqikhya-Philosophie noch mehrere derartige Berührungs- 
punMe auiEfinden würden. 

Was nun den Neuplatonismus betrifft, so hat schon 
Lassen^) den Eiinfluß der Sämkhya-Philosophie auf ihn in 
ToUem Umfang gewürdigt Die Anschauungen Plotina 
(204—269), des bedeutendsten Neuplatonikers, decken sich 
zum Teil Tollstfindig mit Sdipkhya^Lehren. Hierher gehören 
die Sätze, daß die Seele yon Leiden und Alterationen frei 
sei, daß sie yon allem derartigen nicht berührt werde^ daß» 
nelmehr das Leiden der Welt der Materie angehöre. Über- 
raschend ist, daß Flotin nicht nur, wie die Sftmkhya-Philo- 
sophie, die Seele dem Lichte gleichsetzt, sondern auch bei 
der Erklärung der bewußten Erkenntnis das andere in den 
SämkliN a-Schriften ebenso übliche Gleichnis von dem Spiegel 
gebraucht, in dem die Bilder der Objekte erscheinen'^). 



•) Rational Kefutation 84. 

«) III. 417 fg. Vgl. auch C. H. Tawney, Calcutta Keview, Bd. 62, 
S. 70, 71. 

*) 8. Gtoorg Biedenkapps Doktordiamtation „Beiträge zn den 
Problemen des SdbttbewiiAlseijis, der Willenafeeiheit und der Gesetz- 
mäßigkeit des Geistes, teilweise mit Bezug auf die Philosophie der 
Inder« (Halle a. 8. 1898) 15, 16. 
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Plotm Terspricht^ durch seme Philosopliie die Menschen Ton 
ihrem Mend zu befreien^ und stellt damit dasselbe Ziel in 
Aussicht wie »das SäqikhyurSystem, das den Menschen zur 
unterscheidenden Erkenntnis und damit zur Erlösun^^ d. h. 
zur Tollkommenen Schmerzlosigkeit, führen will. Zwar haben 
sich alle brahmanischen Systeme die Aufgabe gestellt^ den 
Menschen durch Erweckung einer bestimmten Erkenntnis 
von den Leiden weltlichen Daseins zu erlösen ; aber in keinem 
ist der Grundsatz, daß dieses Leben ein Leben der Scbmerzen 
sei, nur annähernd so sehr betont, wie im Öänikhya-Svstem; 
in keinem anderen ist der Begriff Erlösung mit gleicher 
Entschiedenheit als „das absolute Aufhören des Schmerzes'* 
definiert. 

Der Ausspruch Plotins, daß der Mensch auch im Schlafe 
glücklich sein könne, weil die Seele nicht schlafe, bringt 
Lassen (S. 428) mit einer vedäntistischen Anschauung in 
Zusammenhang. Aber es liegt dazu keine Nötigung vor; 
denn die Lehre, dnß der tiefe, traumlose Schlaf mit (der 
Versenkung und) der Erlösung insofern j^eichartig sei, als 
die Seele in aUen drei Zuständen in ihrem eigenen Wesen 
ruhe, da dann die Affektionen des inneren Organs und mithin 
die Schmerzen geschwunden seien, gehört ebenso dem Sdj|i- 
khya-System an ^); wir werden also in Anbetracht der in so 
Tiden Punkten sich zeigenden Abhängigkeit Hotins Ton der 
Säipkhya-Philosophie kein Bedenken zu tragen brauchen, 
auch diesen Gedanken aus der gleichen Quelle abzuleiten*). 
Freilich haben wir uns bei so zahlreichen Ubereinstimmungen 
doppelt zu hüten, daß wir die Grenzen dieser Abhängigkeit 
nicht zu weit stecken, und ich glaube deshalb bemerken zu 
müssen, daß die von Lassen (S. 418 fg.) zwischen der Ema- 



Samkhyasütra V. 116. 

Vollkomaiene Yedänta-Lehre ist dagegen, was Plotin in dem 
neimteii AbBohnitt der yierten Enneade anaftthrt: El näcai al yvx«^ 
„Ob alle Seelen eine sind*. Denaien, Gesch. d. Philos. IL 1, S. 487. 
Deassen ist allerdings der Meinung, dafi die YedAnta-Leliie Plotin nnbe- 
kennt war; Tgl. aneh 8. 485. 

9* 
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nationalehreFlotiiiB und der Entwicklungstheorie des Säi{ikhya- 
Systems gezogenen FaraUelen mir kaum in den Kreis der 
hier behandelten tJbereinstünmungen za^eh($ren BcheineiL 

Ebenso eng als mit der reinen Säipkhya^Lehre ist der 
Zusammenhang von PlotinB Philosophie mit dem im theistischen 
nnd asketischen Sinne ausgestalteten Zweige des S&ipkhya- 
Systems, der unter dem Namen der Yoga-Fhilosophie sich 
eine selbständige Stellung in der Beihe der brahmanischen 
Systeme errungen hat. Plotins Moral ist durchaus asketischer 
Natur, und wenn auch dieser Zug durch Anlehnung an den 
Stoizismus erklärt werden könnte, so ist er doch wohl wegen 
des Zusammenhangs mit den folgenden Punkten auf den 
Einfluß des Yoga- Systems zurückzuführen. Plotin erklärt 
alle weltlichen Dinge für niclitig und wertlos und verlangt 
deshalb, daß man sich dem Einfluß der fcJinnenwelt entziehe. 
Wenn man alle äußeren Eindrücke von sich fernhält und 
die auf diesen beruhende Mannigfaltigkeit der Ideen durch 
Konzentration des Denkens überwindet, so tritt nach ihm die 
höchste ilrkenntnis in der Form eines plötzlichen ekstatischen 
Erachanens Gottes ein. Zwischen dieser Theorie nnd den 
Lehren der Yoga-Fhilosophie besteht nicht die geringste 
Yersdiiedenheit; die Suunaatg oder Stvlotai$ (das Elinswerden 
mit dem Göttlichen) bei Flotin ist die praUbhd oder das 
prdUbham JMum des Yoga-Systems (die durch methodische 
Übung der asketischen Toga-Fraxis plötzlich erreidite un- 
mittelbare, universelle Erkenntnis der 'Wahrheit) ^). 

Neben Flotin kommt hier für ims haupt^hUch dessen 
bedeutendster Schüler Porphyrius (232—304) in Betracht^), 
der sich in noch höherem Grade als sein Lehrer an die 
Saipkhya-Philosophie angeschlossen hat. Bei ForphjTius ist 
uns der indische Einfluß auch äußerlich dadurch beglaubigt, 
daß er die Schrift des Bardesanes benutzt und aus dieser 
eine wichtige Stelle über die Brahmanen herausgeschrieben 



') Yogasfttra III. 33. 

>J Vgl. Lassen III. 430fg. 
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hat Bardesanes aber hatte authentische Nachrichten über 
Indien von den indischen Gesandten, die an den Kaiser 
AntoninuB Pius geschickt waren, erhalten. In den Haupt- 
sachen — auch in der Forderung, der Sinnenwelt £U ent- 
sagen und durch Kontemplation der Wahrheit zuzustreben 
stimmt Forphyiius mit Flotin überein; aber er gibt reiner 
als dieser die Säipkhya-Lehre von dem Qegensatze, der 
zwischen dem G^eistigen und Materiellen besteht , wieder; 
desgleichen zeigt sich seine Anlehnung an die S&qikhya- 
Phibsophie in den Lehren Ton der Hezrschalt des Gleistigen 
über das Materielle, tou der Allgegenwart der Ton der 
Materie befreiten Seele und von der Anfangslosigkeit der 
"Welt*). Ebenso gehört hierher das Verbot des Porpbyrius, 
Tiere zu töten, und seine Verwerfung der Opfer. Lassen 
meint zwar (S. 432), daß r()r})liyrius dabei das buddhistische 
Gesetz vor Augen gehabt habe; aber es handelt sich hier 
um Dinge, die Buddha aus dem Samkhya-Systeiu über- 
nommen hat^); es liegt also kein Grund vor, sie eher aus 
einer sekundären als aus der primären Quelle herzuleiten. 

Die Ähnlichkeiten mit indischen Ideen, die Lassen dann 
noch (S. 434 fg.) bei dem späteren Neuplatoniker Abammon 
(um 300) findet können wir beiseite lassen, da die jenem 
phantastischen und abergläubischen Lehrer speziell ange- 
hörigen Anschauungen nur zweifelhafte Anknüpfungspunkte 
an indische Vorbilder darbieten. Von Belang ist allem hier 
die Ansicht Abammons» die übrigens schon bei seinen Vor« 
Sägern angedeutet erscheint, „dafi die Tom heiligen En- 
thusiasmus erfüllten Menschen Wunderkräfte erlangen***); 
denn hier liegt die Übereinstimmung mit der in Indien 
allgemein yerbreiteten Überzeugung, daß durch die Toischrifte- 
mäßige Ausübung der Yoga-Praxis wunderbare Kräfte zu 
gewinnen sind, auf der Hand. Die Yoga-Philosophie verheißt 

^) Dieser letete Pankt ist Ton Lassen nicht erwähnt 
*) Vgl. die Einleitang m meiner Übersetiong der SAqikJiyA'tattTa- 
kanmndi 521. 525. 

>} Lassen IlL m 
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als die Frucht solcher Übung die Erlangung der Fähigkeit, 
sich unsichtbar, unendlich groß oder unendlich leicht zu 
machen, andere Körper anzunehmen, den Lauf der Natur 
nach Belieben zu ändern, und sonstiger übernatürlicher Kräfte. 

Ich kann yon dem Neuplatonismus nicht Abschied 
nehmen, ohne eine Übereinstimmung mit der indischen Ge- 
dankenwelt zu erwähnen, die zwar nicht das Säqikhya-System 
betrifft, aber doch als ein bedeutungsTolles Glied in der 
Beihe der Analogien mit der griechischen Philosophie gelten 
mufi. Weber hat in einem kleinen Aufsatz „näe und X6yo$** ^) 
— mit aller Vorsicht „ohne irgend über diese Frage ein Urteil 
damit abgeben ssu wollen'* — die Vermutung ausgesprochen, 
daß die indische Vorstellung von der väc (Stimme, Bede, 
Wort) auf die im Neuplatonismus auftretende und Ton da 
in das Johannes-Evangelium* übergegangene Idee des loyog 
von Einfluß gewesen sei. Weber geht von dem Hymnus 
Rigveda X. 125 aus, in dem bereits die Vac als eine tätige 
Kraft auftritt, und weist auf die auch sonst im Veda vor- 
kommende Personifizierung der .göttlichen Vac*, der Sprache 
als des Vehikels der priesterlichen Beredsamkeit und Weis- 
heit, hin. Er verfolgt daim die Entwicklung dieses Begriffs 
durch die Brähmana-Literatur, wo die Väc dem köyog im 
Eingang des Johannes-Evangeliums immer ähnlicher wird. 
Hier erscheint nämlich in den zahlreichen von Weber ange- 
führten Belegstellen die Väc als die Genossin Prajäpatis 
(des Schöpfers), »im Verein mit welcher und durch welche 
er seine Schöpfung Yollzieht**; „ja sie ist in letzter Instanz 
als die geistigste Zeugerin hie und da geradezu an den 
Anfang aller Dinge überhaupt ^ sogar noch über den 
persönlichen Träger ihrer selbst, gestellt". 

Weber schließt diesen Artikel mit den Worten: Jeden- 
„falls nun läfit sich die kosmogonische Stellung der Vftc so, 
„indem man sie nämlich als Höhepunkt der Verherrlichung 
„priesterlichen Dichtens und Wissens ansieht, leicht und 



*) Ind. Stud. IX, 473-480. 
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^einfach begreifen. wUlirend die gleiche Stellung des '/.öyog 
„ohne Vorstufen erscheint, die uns das Entstehen derselben 
„erklärlich luat lien*'. 

Diese an sich interessanten Ausführungen Webers leiden 
aQ einem erheblichen Irrtum. Die Xöyog-ldee tritt nicht erst 
im Xeuplatonismus „ohne Vorstufen" auf, sondern 700 Jahre 
früher bei Heraklit, für den der Xdyog bereits das ewige 
Gresetz des WelilAu& ist Der Xdyog erscheint dann gelegent- 
lich bei Flato, namentlich aber beherrscht er die Welt- 
anschauung der Stoiker und Fhfloe, dessen Lehren in diesem 
Punkte wie überhaupt zum großen Teil dem Neuplatonismus 
zugrunde liegen. Den Übereinstimmungen mit indischen 
Vorstellungen, die wir oben (S. 114) bei Heraklit feststellen 
konnten, wäre also die Analogie YdC'Xdyog hinzuzufügen und 
dürfte Vertretern der Entlehnungstheorie eine erwünschte 
Stütze ihrer Anscliaiuing sein. 

Der norwegische Philosoph Anathon Aall hat in einem 
Aufsatz ,.Der Logos bei Heraklit" ^) die berechtigte Forderung 
aufgestellt, es werde eine Aufgabe der Forschung bleiben 
müssen, eine Anknüpfung an die Ideen der orientalischen 
Welt aufzuspüren; doch habe ich in dem ein Jahr darauf 
erschienenen Buche desselben Gelehrten „Gescliichte der 
Logos-Idee in der griechischen Philosophie" nichts von solchen 
Bestrebungen vorgefunden; nur S. 213 fg. wird der Versuch 
einer Anknüpfung der philomschen Logos-Lehre an alt- 
testamentliche Ideen gemacht. 

Unter den indischen Lehren, die wir glaubten in der 
griechischen Philosophie wiederzufinden, nehmen die des 
Säipkhya-Systems die erste Stelle ein; sie waren auch ihrer 
Natur nach am ehesten auf einen fremden Boden zu über- 
tragen und einem anderen Gedankenkreis einzuverleiben. 
Über die Neuplatoniker reicht der Einfluß des Samkhya und 
überhaupt der indischen Philosophie auf die Philosophie des 

') Zeitschrift für PliUosophie und philoflophiscke Kritik Bd. 106 
(1895), 217. 
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Abendlandes nicht hinaus; und auch die neneste Zeit läßt 
außer der buddhistischen Fiirbung der Philosophie Schopen- 
hauers und Ed. von Hartmanns keine erhebliche Beeinflussung 
von Reiten der altindischen Gedankenwelt erkennen. Nur 
die Theosophen und andere Dilettanten treiben ein allzu 
leichtfertiges Spiel mit ihr. 

Selbst die historischen Daretellungen der gesamten 
Philosophie pflegen die indischen Systeme unberücksichtigt 
zu lassen. Ausnahmen bilden die „Allgemeine Gescliichte 
der- Philosophie" in der „Kultur der Gegenwart" mit Olden- 
bergs knapper lichtvoller Darstellung der indisclu n Philosophie 
und Paul Deussens „Allgemeine Geschichte der Philosophie 
in der die indisehe mit ganz unverhältnismäßiger AusftthrUdi- 
keit behandelt und ihr dreimal so yiel Baum gewährt ist als 
der griechischen. Im allgemeinen aber stehen die bemfenen 
Fachmänner der indischen Philosophie mit unberechtigter 
Gldchgiltigkeit gegenüber. Solange im Torigen Jahrhundert 
die indischen Systeme nur in den äußersten Umrisse in 
Europa bekannt waren^ konnte diese Gleichgiltigkeit nicht 
wundernehmen. Eine Änderung aber wäre zu erwarten ge- 
wesen, seitdem die Vedanta- Philosophie in ISamkaras Auf- 
fassung durch Deussens treffliche Darstellung (188B), die 
Samkhya-Philosophie durch das vorliegende Buch (1894) und 
die Systeme des Vaisesika und Nyaya durch Luigi Sualis 
ausgezeichnete „Introduzione allo studio della filosofia Indiana** 
(1912) eingehende Bearbeitungen gefunden haben. Zu nennen 
wären in diesem Zusammenhang auch Poul Tuxens nach 
kompetentem Urteil vorzügliche Darstellung des Yoga-Systems 
in dänischer Sprache, der eine deutsche Übersetzung sehr 
zu wünschen wäre, sowie Max Wallesers Arbeiten über den 
älteren Vedänta und die buddhistische Philosophie, — von 
zahlreichen trefflichen Einzelarbeiten und Übersetzungen 
indisdier Origmaltexte zu schweigen. 

Ich habe mich in diesem Kapitel darauf beschränki^ die 
historischen Znsammenhänge zwischen den Säi|ikhya- 
Lehren und der griechischen Philosophie aufzusuchen und 
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wahrscheinlich zu machen. Die Aufgabe, die inneren Be- 
ziehungen der ganzen abendländischen Philosophie zu jenen 
Lehren und die zufälligen Ubereinstimmungen in Einzelheiten 
iestzusteUeDi liegt außerhalb des iiahmeus dieser Arbeit^). 

^) Zwei Pankte der Art sind von John Davies in dem Anhang zu 
seiner Übersetzung der Sämkhyakärikä behandelt: On the conuection of 
the Sänkhya System with the philosophj of Spinoza, 139 fg. und On the 
oonnectioii of the system of Kapils witii tbat of Schopenliauer and Ton 
Hartmaim, 148fg. Eiiiige inteienaDte Parallelen finden rieh bei Q. Bieden- 
k^, Beitiige an den Problemen des SelbakbewnOtKinB nsw.; a. be» 
aondeia 66, 67 Anm. 
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IV. Überblick über die anderen pliüo- 
sophischeu Systeme Indiens. 

Zu einem vollen Verständnis und einer richtigen Würdi- 
gung der Sanikhya-Philosophic ist ein Einblick in die Lehren 
der übrigen philosophischen Schulen Indiens unerläßlich, 
zumal da die Sfimkhya-Schriften sich auf Schritt und Tritt 
mit den anderen Systemen, sie mehr oder weniger be- 
kämpfend beschäftigen. Denjenigen Lesem, die diesen 
Studien femer stehen, glaube ich cleshalb eine orientierende 
Ubersicht, in sel])stver8tä<ndlich6r Beschränkung auf die 
Hauptsachen, schuldig zu sein 

1. AnlSngey rpanisads'). 

Die Anfänge philosophischen Denkens lassen sich in 
Indien bis in das Zeitalter der vedischen Hymnendichtung 

*) Eine Verteidigiiiig d€t SftipUiya-Togft-Staiidpiiiikti gegen die 
Lehren der anderen Schulen bietet der Schluß von Bhojaräjas Kommentar 
zn den Yogasntras (herausgegeben und ins Englisclie ttbeisetit YOm 
it&jendraläla Mitra, Calcutta 1883, Bibl. Ind). 

^) Zusammenfassende Arbeiten sind: Mädhava A'charya, The Sarva- 
daräana-samgraha, or Review of the different Systems of Hindu philosophy 
(XIV. Jahrh.), translated by K. B. Cowell and A. E. Gough* (1894); 
Max KtUler, The tax, lystema of Indian philosophy^ (1803); Oltnuntre, 
L'hiatoire des id6eB th^osophiqnee dana rinde, VoL I (1906); P. Denesen, 
Allgemeine Geschichte der Philosophie, Bd. 1, 8 Abteilangen (1894—1906); 
H. Oldenberg, Die indische Philosophie, in der „Kultur der Gegenwart^: 
AUgemeine Geschichte der Philosophie * (1913) S. 30—58; J. 8, Speyer, 
Die indische Theosophie aus den Quellen dargestellt (1914). 

') Vgl. A. E. Gough, Philosophy of the Upanishads (1882) ; Luciau 
Schermau, Philosophische Hymnen aus der £ig- und Athar?a-Veda- 
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2urück verfolgen. Bereits im E,igyecl;i zeigt sich die Neigimg, 
mannigfache Krscheinungen als Einheit zusammenzufassen; 
in einzelnen Versen wird dort der Glaube an die Vielheit 
der Götter abgelehnt, und wir erfahren von Skeptikern, die 
das Dasein des gefeiertsten Gottes Indra bestritten. Ganze 
Lieder des Rig- und Atharyayeda, die allerdings zu den 
jüngsten Teilen der beiden Sammlungen gehören, behandeln 
theosophische und koemogonische IVagen und erheben sich 
selbst schon zu der Annahme eines unpersönlichen, schöpfe- 
rischen Prinzips. Freilich in dunkler Bedeweise und in un- 
klarem, widerspruchsTollem Gedankengange. Ebenso enthalten 
die Yajurreden merkwürdige, höchst phantastische kosmo- 
gonische Legenden, nach denen der Weltschöpfer durch das 
allmächtige Opfer die Dinge hervorbringt. Auch in der 
nächstfolgenden Literuturperiode der Brahinanas, ritiialistischer 
Prosatexte, begegnen uns gelegentlich Betrachtungen solcher 
Art; wirklich philosophischen Charakter tragen jedoch erst 
Spekulationen in den T^panisads, aus deren großer Zahl hier 
nur die ältesten, vorbuddhistischon Texte in Betracht kommen. 
Zwar enthalten die Upauisads zum großen Teil vollkommen 
ungenießbare Opfermystik und Opfersymbolik; aber daneben 
stehen die tiefsinnigen Spekulationen über das Brahman, 
durch welche die üpanisads auch in Europa berühmt ge- 
worden sind. Das Wort brahman bedeutete ursprünglich 
Zauber, Zauberspruch und die dem Spruch innewohnende 
Kraft Da die Priester glaubten, durch den Zauberspruch 
die Gtötter und Naturknifte zwingen zu können, so mußte 
die Kraft des heiligen Wortes allen natürlichen und über- 
natüriichen Mächten überlegen sdn. Ähnliche Ideen und 
Ideenentwicklungen hat die neuere ethnologische Forschung 

Sanhitft TergUehen mit dea PhfloBOphemen der ftltmi UpiaiBhads (1887) 
L. TOD Sehroeder, Indiens Literatur und Knltur (1887) 212fg.; P. Denssen, 

Sechzig Upaniijhads des Yeda ans dem Sanskrit übersetzt (1897) ; R. Garbe, 
Beiträge zur indischen Kulturgeschichte (1903) Ifg.; M. Wintemitz, 
Geschichte der indischen Literatur I (1908) 163 fg.; H. Oldenherg, Die 
Jjehre der Upauishaden and die Anfänge des Baddhismns (1915). 
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nicht selten bei Naturvölkern nachgewiesen. Das indische 
Brahnian in diesem Stadium läßt sich durchaus dem Älana 
der Melanesier, dem Orenda der Huronen usw. vergleichen^); 
es reicht also in seinen Anfängen nicht nur bis in die 
Kulturperiode der indogermanischen Urzeit zurück sondern 
bis in die Zeiten der Wildheit des ganzen Menschengeschlechts. 
Auf indischem Boden wurde die allgewaltige Zauberkraft 
des Brahman in den Upani^ads durch eine naheUegende 
Steigerung des Begriffs zu dem ewigen Ghrunde alles Seins^ 
zur Weltseele oder Allseele. 

Oft gipfelt die Betrachtung in dem Gedanken, daß das 
unendliche Brahman eins sei mit dem Atman, dem innersten 
Selbst des Menschen; die Worte Brahman und Atman werden 
deshalb nicht selten als Synonyma gebraucht Ein wunder- 
barer Schwung belebt an solchen Stellen die Sprache der 
üpani^ads und legt Zeugnis ab you der gehobenen Stimmung^ 
in der die Denker jener Zeit verkündeten, daß das ewige 
unendliche Brahman nur in dem Innersten des eigenen 
Wesens zu erfassen sei. Aber von einer konsequenten, 
einheitlichen Auffassung ist in den Upani§ads noch keine 
Kede. Auch aus alten l)uddhistischen und jinistischen Quellen 
erfahren wir, daß noch um 500 vor Chr. eine Fülle wider- 
streitender Meinungen über Ewigkeit oder Endlichkeit^ 
Wirklichkeit oder ünwirklichkeit der Welt^ über Fortleben 
oder Vernichtung nach dem Tode durcheinander wogte 

Zwar bahnt sich in den älteren Upani^ads schon manch- 
mal die später im Ved änta-System entwickelte und begründete 
Lehre an, daß die Meumigfaltigkeit der Erscheinungsweli 

') Oldeuberg, a. a. 0. 49, 74 Anm. 

*) Vgl. iriaeh Mdkl „Zaaber, Zaaber^rndt*', Oafhoi^ Besi. Beitr. 
24, 113 fg. bei Oldenberg a. a. 0. 46. 

*) F. Otto Sdiradar, Übw dtn Stand der indiaeheii PhOoeopliie nur 

Zeit Mahäviras und Buddhas (Straßburger Doktordissertatioo, 1902) 1, 2: 
Es ist in diesen Schriften manchmal „ein ganzes System Ton Denk- 
„möglichkeiten entwickelt, ganz unbekümmert darum, ob diese nach 
„Art der Inllischen Kunst zutage gefürderteu Ideea in Wirklichkeit 
„irgendwo vertreten waren oder uichf 
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«unwirklich (mdyä) und die Annahme der Einzelseele ein 
Irrtum sei; doch überwiegt noch die Uberzeugung Ton der 
Kealität der Welt und der individuellen Existenz und der 
Glaube an einen persönlichen Gk>tt^). Die M&7&-LehFe ist 
nicht» me öfter irrtümlich behauptet worden ist» die ursprüng- 
liche, reine Doktrin der Upani^ads — das Wort mäifd kommt 
erst in der äTet&6?atara Upanioad Yor — , sie wird auch 
noch nidht in den Brahmasütrasi dem Sltesten YedäntapTezt 
(zwischen 200 und 450 nach Ohr.) Torgetragen, sondern ist, 
soweit wir Ins jetzt sehen können, zuerst Ton Gau<^apada 
(gegen 700 nach Chr., s. oben S. 87) formuliert worden*). 
Max WuUeser'') setzt die Gaudapadiya-Karikas, das Werk des 
eben genannten Gaiidapäda (dessen Realität Walleser fälschlich 
bestreitet, weil er den Namen für eine Abstraktion aus dem 
Titel des Werkes hält), gegen 550 nach Chr., um welche Zeit 
seiner Meinung nach der Beginn der Vedanta-Philosophie 
anzunehmen sei. Die Datierung der Gaudapädiya-Kärikäs ist 
unrichtig, und die Vedanta-Philosophie selbst ist älter. 

Die Philosophie ist bei den Indern nicht wie bei den 
Griechen aus dem Streben nach Erkenntnis um ihrer selbst 
willen erwachsen, sondern aus dem Verlangen nach Erlösung 
aus dem Weltdasein durch das Mittel der Erkenntnis. In 
der alten Tedischen Zeit war das indische Volk noch von 



*) F. Otto Sehnuler, a. a. 0. 48 sag^ dafi ent in den Upanisads 
der mittleren Sehicht der TheismiiB ans der ltmaYid7& entwickelt aeL 
Die Behauptung ist sieht richtig, wie aahlreiche Stellen der Madiranyaka 

TJpanisad beweisen, die das älteste dieser Werke ist Der Atman er- 
scheint dort I. 4 als Weltschöpfer und erschafft Menschen und Tiere 
(5—10), erzeugt das Feuer (11), alles Feuchte (13), ist auch Schöpfer der 
Götter (14, 28 fg., hier Brahman). Als persönlicher Herrscher der Welt 
begegnet uns der Ätman II. ö. 15; IV. 4. 18, 24; und das Brahman ist 
persönlich gedacht VI. 2, 7 (die Parallelstelle Chlndogya Up. V. 1. 7 
hat Praj&pati anstatt Brahnoan). Die Zitate ans der Brh. Up. shid nach 
der MAdhyaiiidinarBeBension gegeben. 

») Vgl. V. A. Sukhtankar, WZKM. XXII. 136; Jaeobi, On Hftyft- 
▼ftda, JAOS. XXXIII. 51 fg.; Oldenberg a. a. 0. 95. 

*) Znr Geschichte nnd Kritik des älteren Vedanta, 1910. 
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einer frischen Lebensfreudigkeit erfüllt, und der Fromme» 
hoffte auf die ewige Fortdauer des Lebens nach dem Tode. 
Man glauhte, daß die guten Menschen zum Himmel in die 
Gemeinschaft der Götter und der Ahnen au&tiegen und 
dort ein glückliches Leben führten, das nach den gewöhn- 
lichen Schilderungen als ein Grenießen sinnlicher Ereudea 
gedacht^ aber gelegentlich doch schon in höherem, geistigem 
Sinne aufgefaßt wurde. Die notwendige Folge dieses Glaubens 
war die (im Yeda jedoch yerschwindend selten auftretende) 
Anschauung, daß die Seelen der Bösen in den HöUenpfnhl 
herabsänken. Diese naire Vorstellung Ton dem Schicksal 
der Seelen nach dem Tode ist bis zu einem gewissen Grade 
aucli in den späteren volkstümlichen Keligionen Indiens be- 
stehen geblieben ; aber sie erfuhr eine wesentliche Veränderung 
durch das plützliclie Auftreten eines neuen GedankenSj der 
für die ganze weitere Entwicklung des geistigen Lebens in 
Indien von grundlegender Bedeutung sein sollte. Dieser 
neue Gedanke ist der Glaube an die Seelenwanderung und 
Vergeltung. Die Überzeugung, daß jedes Individuum nach 
dem Tode immer wieder einer neuen Existenz entgegengeht^ 
in der es die Früchte früher erworbenen Verdienstes genießt 
und die Folgen früher begangenen Unrechts zu tragen hat, 
beherrscht seit jener alten Zeit fast das ganze indo-arische 
Volk bis auf den heutigen Tag. Sie ist niemals Gegenstand 
einer philosophischen Beweisführung gewesen, sondern galt 
als etwas SelbstTerständliches, woran — mit Ausnahme der 
O&rrdkas, der Materialisten — keine philosophische Schule 
und keine religiöse Sekte in Indien jemals gezweifelt hat'). 

Die Vorstellung, daß die Erlösimg Ton diesem ewig 
fortgesetzten und ewig wechselnden Weltdasein nur durch 
die Erkenntnis zu gewinnen sei und die erlösende Erkenntnis 
am ehesten auf dem Wege der Weltentsagung, liegt allen 
philosophischen Systemen des Brahmanismus mit Ausnahme 
der ritualistischen Mimaqisa zugrunde. Sie machen alle den 



Siehe das Nähere in dem zweiten Abschnitt dieses Baches» IX. 1. 
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Anspruch, die Erreichung des höchsten Heiles durch ihre- 
Lehre herbeizuführen, wenn auch die jüngsten Systeme es 
offenbar nicht mehr mit dem gleichen Ernste tun. Derselbe 
Gedanke bildet auch den Ausgangspunkt für den Jinismu% 
die Religion der Jainas, und den uisprünc^chen Baddhismus. 
Biese beiden Religionen haben das Verdienst^ die Erlosungs- 
lehie aus dem Kreise der Philosophen und Asketen in das 
Volk getragen zu haben. 

IXe älteste Form der erlösenden Erkenntnis bildet die 
oben erwähnte Identitätslehre der üpani^ads, die Lehre von 
der Einheit der Einzelseele mit der Weltseele. In der Folge- 
zeit machten sich im Bralimauismus andere Richtungen der 
Spekulation geltend; aber alle Schulen gingen, so sehr sie 
auch im einzelnen voneinander abweichen, von derselben 
Grundanschauung aus und verfol^^en das gleiche Ziel: dem 
ewigen Kreislauf der Existenzen ein Ende zu setzen. ' 

2. Die Systeme und ihre Texte. 

Die Systeme sind unter Übergehung ihrer für uns wenig 
belangreichen Ausläufer in der nachfolgenden Darstellung 
nach ihrem Alter geordnet; nur das sich außerhalb des 
Brahmanismus stellende materialistische Lokäyata^ das zu 
den ältesten Erzeugnissen der indischen Philosophie gehört^ 
wd erst am Schluß behandelt werden. Die sechs Yoran- 
stehenden Systeme sind von dem Brahmanismus als orthodoxe 
(äsUka) anerkannt worden; aber diese Bezeichnung hat in 
Indien eine andere Bedeutung als bei uns. Es hat in jenem 
Lande nicht nur zu allen Zeiten die vollkommenste GTedanken- 
freiheit geherrscht, sondern die philosophische Spekulation ! 
hat sich auch — selbst in ihren kühnsten Formen — in l 
einer Eintracht mit der Volksreligion befunden, ^vie sie auf • 
Erden nicht wieder zwischen diesen beiden feindlichen 1 
Mächten bestanden hat. Nur ein Zugeständnis verlangte die j 
Brahmanenkastc : die Anerkennung ihrer Vorrechte und der 
Unfehlbarkeit des Veda. Wer sich dazu verstand, galt ala 
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orthodox, und damit war ihm ein viel größerer Lehrerfolg 
gesichert» 'als wenn er sich durch Verweigerung jener Aner- 
kennung offen als Ketzer (ndsUka) bekannt hätte. Das Ton 
den Brahmanen geforderte Zugeständnis brauchte» soweit es 
sich auf die Schrift bezogt nur nominell zu sein; es nötigte 
weder zu einer Übereinstimmung mit den Lehren des Yeda 
noch zu dem Bekenntnis irgendeines Gbttesglauhens. 

Von den sedis brahmanischen Systemen stehen immer 
je zwei im engen Zusammenhang, so daß wir in drei Haupt- 
gruppen zusammenfassen können 

L das Sumkhya- System des Kapila und 
„ Yoga- „ „ Patafijali, 

n. „ Mimaqisft- „ „ Jaimini und 
„ Yed&ntap „ „ Bftdar&yaoa» 

» HL „ Yaisesika- „ ,, Kaiiuda und 
„ Nyäya- „ „ Gotama. 

Das Alter dieser Systeme ist ganz unabhängig von dem 
ihrer Hauptwerke festzustellen und reiclit bei der Mehrzahl 
in yiel frühere Zeit hinauf. Schon die Form dieser Texte 
beweist, daß ihnen eine längere literarische Entwicklung 
Toraufgegangen ist Sie sind nämlich in dem sogenannten 
Sütra-Stil abgefaßt^ der för die älteren Werke über Bitnal- 
wissenschaft^ Bechtskunde nnd Grammatik in Gebrauch ge- 
kommen war. Die Sütra-Texte bestehen aus ganz kurzen, 
aphoristischen Sätzchen, die gewöhnlich nur Schlag- und 
Stichworte für das Gedächtnis des Lernenden enthalten und 
beim Unterricht als Leitfäden dienen solltenj zu deren Ver- 
ständnis die fortlaufende Darstellung des Lehrers erforderlich 
war. Uns würde der Sinn dieser Texte meist vollkommen 
verschlossen sein, wenn nicht in Indien Massen von Kommen- 
taren und Superkommentaren zu ihnen verfaßt worden wären. 
Die philosophischen Sütra-Texte entstammen nach den scharf- 
sinnigen Untersuchungen von iL Jacobi ^) der Zeit von etwa 

^) The dates of the pbiloBOphieal SAtras of the BiahmaiUi JAOS^ 
XXXL 1-89. 
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800—600 nach Ohr.; nur das S&qikhjiBs6tra ist^ was schon frOher 
von mir festgestellt war ein moderner^ erst um 1400 nach 
dem Muster der Siteren SÜtras verfaßtw Leitfaden. Neben 
den philosophischen Sütra-Tezten stehen ein paar sogenannte 
K&rikäs, kurzgefaßte Darstellungen in metrischer Form, aber 
in meist ebenso knapper, ohne die Erte,uterangen der Kommen- 
tare unverständlicher Ausdrucksweise. Die älteste systematische 
Darstellung des Samkhya ist wie wir früher gesehen haben, 
eine solche Karikä aus der Mitte des fünften Jahrhunderts 
nach Ohr. 

8. SAmkliya und die Ton ihm abhftngigen Religionen. 

Der Idealismus der alten Upanisads forderte den Wider- 
spruch Kapilas heraus, der in rationalistischer Art nicht 
sowohl das Einheitliche als das Verschiedene im Weltganzen 
erblickte. Kapila begründete, wie wir bereits sahen, das 
älteste wirkliche System Indiens in der Säipkhya-Philosophie, 
deren Darstellung das Torliegende Werk gewidmet ist Dieses 
System hat in der Hauptsache die philosophischen Grund- 
lagen dem Jinismus und Buddhismus geliefert, die ebenso 
wie das Samkhya Ton dem Gedanken ausgehen, daß dieses 
Lehen nichts ist als Leiden, und immer wieder zu diesem 
Gedanken zurückkehren. Als die L'rsaclie des Leidens gilt 
ihnen — in t'hereinstimmung mit der ganzen älteren hrah- 
nianiselieii Philosophie — das Verlangen zu lehen und che 
Brenden der AV^elt zu genießen und in letztem (Tiimde ein 
jNichtwissen*, aus dem dieses A'erlanrren hervorgeht. Die 
Mittel zur Aufhebung jenes ^Nichtwissens (der Unkenntnis 
des wahren Wertes der Dinge) und damit des Leidens sind 
die Ertötung jenes Verlangens, die Weltüucht, die Ver- 
senkung und die schrankenlose Betätigung der praktischen 
Liebe allen Geschöpfen gegenüber. In der Folgezeit haben 
sich allerdings Jinismus und Buddhismus derartig entwickeU> 

Sämkhya-PliUosophie' 70, 71. 
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daß einige ihrer Lehren in den Sajpkhya-Schriften energisch 
bekämpft wurden^). 

Diese beiden pessimistischen Aeligionen sind sich 80 
außerordentlich ahnlich, daß man lange Zeit die Jainas 
(d. h. die Anhänger Jinas) für eine buddhistische Sekte 
halten konnte, bis sich herausstellte, daß die Begründer 
beider Beligionen Zeitgenossen waren, die iinederum nur ab 
die bedeutendsten der zahlreichen, im sechsten Jahrhundert 
Tor Chr. im mittleren Nordindien als Weltheilande herum- 
gezogenen Lehrer anzusehen sind. Ja es ist heute kaum 
mehr zu bezweifeln, daß der Jinismus eine filtere Religion 
ist, die von dem Zeitgenossen Buddhas reformiert wurde. 
Die eigentliche Bedeutung dieser Religionen liegt in der 



') Es handelt sich dabei um die Lehre der Jainas, daß die Seele 
dieselbe AusdehnuDg habe wie der Körper (Anir. zu Sämkhyasfitra 
L 48—50, vgl. auch Bbojariija zu deu Yogasiitras S, 115 unten), — ein 
Gedanke, der (wahrscheinlich im Anschluß an ^amkara sum Brahmasütra 
n. S. 84) dadurch widerlegt wird, daß alles Begrenste Tergibiglicfa sei» 
und dafi dies um so mehr von der Seele gelten wflb^e, als sie bei der 
Wanderung dureh Tersehiedene K5rper iidi diesen angleidhen, d. h. sich 
aasdehnen and zusammenziehen müßte, was nur etwas aus Teilen Be> 
stehendes tun kann. Hauptsächlich aber kommen folgende Anschauungen 
des Buddhismus in Betracht. Die Samkhyas wenden sich vor allen 
Dingen gegen die Lengnuug der Seele als eines in sich geschlossenen, 
beharrenden Prinzips (Sütra I. 20, V. 77), femer gegen die Lehre, daß 
allen Dingm nur eine momentane Eiistenz ankomme (Sfttra I. 27 fg., 
84—40), und dafi die ErUfsung die Vernichtung des Selbstes sei (Sfttr» 
V. 77, 78, YijiL su Sütra I. 7). Auch die besonderen Lehren der bud- 
dhistischen Sekten werden bekämpft ;8odiederYogäcära8, daß allein 
das Denken Realität besitze (Sfttra I. 42, 43, 79), und die der Mädh ya- 
mikas, daß nur das Nichts existiere (Sütra I. 44 — 47). J:;elbst gegen 
buddhistische Theorien und Erklärungen von untergeordneter Bedeutung 
wird polemisiert: gegen die Leugnung des Genus — oder wie wir sagen 
wllxden: gegen den Nomin alismns — (Sfttra Y. 91—93), gegen die 
Leugnung der Bewegung (Sfttra Y. 101), gegen die Brklfirung des Be- 
griffes ll^chkeit (Sfttm Y. 94^ 95) und gegen die Definition der Wahr- 
nehmimg ^\nir. zu Sütra I. 89). Aus allem dem geht herYor, daß die 
Sämkhyas der späteren Zeit iu dem Buddhismus, der doch im wesentlichen 
aus ihrem System erwachsen war, einen ihrer Haoptgegner erblickten. 



Digitized by Google 



- U7 



hohen Entwicklung der Ethik, die in der schulmäßigen 
indischen Philosophie fast unherücksichtigt geblieben ist 
Mit der letzteren stimmen jedoch Jinismus und Buddhismus 
darin überein, daß sie ebenso wie alle eigentlichen Systeme 
Indiens vtßrsprechen, den Menschen Yon deo Qualen des fort> 
gesetzten weltlichen Daseins durch eine bestimmte Art von 
Erkenntnis zu erlösen. In der philosophischen Begründung 
ihrer Sätze lassen sie Methode und Klarheit des Denkens 
Termissen 

i. Yoga 2). 

Auch dieses zweite System reicht in vorbuddhistische 
Zeit hinauf; denn Buddha hat^ wie neuere Forschungen 
gezeigt haben, eine Reihe von Begriffen der Yoga-Lehre ent- 
lehnt Die Yogasütras des Pataftjah, das älteste Lehrbuch 
des Systems, dagegen sind etwa ein Jahrtausend jünger als 
seine Begründung; die Verhältnisse liegen hier also genau 
ebenso wie bei dem Särjikhya- System. Jacobi*) setzt die 
Abfassung der Yogasütras später als 450 nach Chr., Woods *) 
in das vierte oder fünfte Jahrhundert unserer Zeitrechnung. 
Jedenfalls kann keine Bede dayon sein, daß Pataüjali, der 

Man vergleiche besonders die boddhistische Pormel vom Kangal» 
nexns bei Oldeuberg, Buddha* 251^. 

') Vgl. Paul Uarkns, Die Toga-PhiloBophie nach dem Bftjam&rta^^a 
dargestellt, Leipiiger Doktofdlaeertatten (1B86); B. Garbe, Sftiiikhya und 

Yo^a, im Grundriß der indo-arischen Philologie und Altertumskunde, 
Iii. Band, 4. Heft (1896) S. 33 fg ; P. Tuxen, Yoga (dänisch, 1911); 
J. C. Oman, The Mj'stics, Ascetics and Saints of India (1903); B. Schmidt, 
Fakire und Fal^irtuni im alten und moderneu Indien (1908). 

Die Yogasütras sind ins Englische übersetzt von BäjendrahUa Mitra, 
The Yoga Aphoriams of Fatafijali with the Commentaiy of Bhoja Bäj& 
(CUentts 1883, fiibl Ind.) und Tiel soigfUtiger von James Hanghton 
Woods, The Toga-System of Fatafijali . . . embiaeing the . , . Yog» 
bhäshya, attributed to Yeda-Vyäsa, and the . . . Tattva-Yai$&radl of 
y&ehaspatinii(;ra (Harvard Oriental Serie«, Cambridge 1914). 

») JAOS. XXXI. 2öfg. 
The Yoga-System of PataüjaU XVII fg. 

lO^ 
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Verfasser der Yogasütras, mit dem gleichnamigen Grammatiker 
AUS dem zweiten Jahrhundert vor Chr^ dem Verfasser des 
Mahäbhäsya, identisch sei, wie voa den Hindus allgemein 
geglaubt wird Für die einheimische Tradition über die 
Identität der beiden Patafijalis läßt sich kein höhBres Alter 
als das zehnte Jahrhundert erweisen'). 

Das Toga-System wird in der indischen Literatur als 
ein Zweig des Sftipkhya bezeichnet» und mit Becht Alle 
Säipkhya-Lehren über Kosmologie, Physiologie und Fsycbo- 
logie sind ein&cb in das Yoga-System übemonmien worden. 
Auch die Erlösungslehre ist die gleiche : nicht nur die Auf* 
&ssung der Erlösung selbst als einer Tollkommenen Isolierung 
der Seele von der Materie, sondern auch die Theorie, daß 
die Erlösung einzig und allein durch die unterscheidende 
Erkenntnis von Seele und Materie bewirkt werde. Charak- 
teristisch lur die Yoga-Pliilosopliie ist, abgesehen von unter- 
geordneten Punkten, 1, die Ausmerziing der Cxottesleugnung 
aus dem Srinikhya- System, und 2. die Keliandhing der Lehre 
von der Versenkung, die den Hauptinhalt des Yoga- Systems 
bildet und ihm seinen Namen gegeben hat; denn yoga be- 
deutet ursprünglich , Anspannung', dann , Abwendung der 
Sinne Ton der Außenwelt und Konzentrierung des Denkens 
nach innen'. Daß man das Samkhya zur philosophischen 
Grundlage der Lehre von der Versenkung gemacht hat^ 
beruht gewiß auf der Ähnlichkeit der Tom Säqikhya er- 
strebten Trennung der Seele von der Materie und der Los- 
lösung des Denkens tou der Außenwelt^ die das Ziel des 
Toga ist Von den beiden anderen damals Yorhandenen 
philosophischen Bichtungen, der AU-Einbeits-Lebre der Siteren 
Upani^ads und dem Materislismus» war die erste viel weniger 

>) Pa94it N. BhtohyAehftiya, The age of PstafijaU« (Madras 1905). 
Ss ist dies eine wertlose Schmähschrift gegen die evroplische Ssoskiit- 

gelehrsamkeit mit Berufung aiif GoldstUckers Angriffe aaf das Peters- 
burger Wörterbuch, E. 6. Bhandarkars Bede nach dem Besach des 
Wiener Orientalistenkongresges usw. 
«) Woodfl, a. tt. 0. XlUfg. 
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und die zweite gar nicht geeignet» eine tbeorötische Grund-, 
läge für die Yoga-Lehre abzugeben. 

Wenn das Yoga-System den persönlichen Gott in die 
S&qikbya-Lehre eingefttn^ hat» .so ist das gewiß geschehen, 
um dem religiösen Bedürfnis der Thelsten entgegenzukommen 
und der im Sdiplchya entwickelten Weltanschauung zu weiterer 
Verbreitung zu yerhelf en. Nach Oldenberg ^) ist die Gbttes- 
idee „aus den populären Vorstellungskreisen des alten reli- 
giösen Asketentums^ entnommen. Sie ist aber kdneswegs 
organisch in das Toga-System verwoben, sondern nur lose 
hineingesetzt. In den Yogasütras stehen die Stellen, die 
von Gutt handeln (I. 23 — 27, IL 1, 45), außer Zusammen- 
hang, ja geradezu im Widerspruch mit dem Inhalt und 
Zweck des Svstems. Gott schafft weder die Welt noch 
regiert er sie; er belohnt und bestraft nicht die Taten der 
Menschen, und diese sehen (wenigstens nach .der älteren 
Yoga-Lehre) nicht in der Vereinigung mit ihm das höchste 
Ziel ihres Strebens. Wenn L. von Schroeder sagt^): „Der 
„Yoga trägt durchaus einen theistischen Charakter; er 
„nimmt einen ürgeist an, aus welchem die einzelnen G^ter 
„stammen usw.", so ist das nicht richtig. Selbst Deussens 
Worte*}, Patafijali habe das Säipkhya-System „theistiscli 
umgedeutet**, gehen etwas zu weit Gott ist nur eine »be« 
sondere Seele' (p«rufa-t»^, Togasdtra L 24), die sich von 
den anderen ^eich ihm ewigen Einzelseelen nicht essentiell 
untersdieidet^ sondern lediglich nach der Art der Verbindung 
mit der Materie. Außer Zusammenhang mit der Materie 
stehend, wie eine erlöste Seele, kann Gott ja in dieser 
Philosophie nicht gedacht werden ; denn dann wäre er bewußt-' 
los. Deshalb wird im Yoga-System gelehrt, daß die göttliche 
Seele mit dem feinsten und edelsten, vollkommen von den 

1) Die indische PhüoBophie* 47. — Die Gottesidee und die mystische 
Beseichnimg Gottes durch die Silbe Om steht in Yerbindiuig mit dem 
Yoga schon Haitr. üp. YL 28, 86. 

*) Indiens Literatur und Kultur 687. 

^ System des Yed&nta SO. 
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geringeren Substanzen geläuterten Bestandteil der Materie 
(dem in der Buddhi wirkenden Sattva^)) in einer ewigen 
und nnlöBlichen Veriundung stehe, nnd daß sie infolgedessen 
yon jeher und für inuner im Besitz der höchsten Macht, 
Weisheit nnd Qüte sei Nicht in das leidvolle Weltdasein 
nnd in den Kreisknf der Existenzen Terstrickt, lebt Gh>tt 
in ewiger Wonne, frei von Verdienst und Schuld, frei yon 
aUen Affekten und den yerhSngnisTollen Dispositionen, mit 
denen alle anderen lebenden Wesen belastet sind« 

Es ist klar, daß das kein Gott in unserem Sinne ist 
und diiü es sich hier nur um Verlegcnheitsspekulationen 
handelt, die den Zweck haben, den ursprünglich atheistischen 
Charakter des Systems zu verdecken und die Annahme 
Gottes notdürftig mit den Grundlelircii desselben in Einklang 
zu bringen. Gerade diese Spekulationen beweisen, wenn es 
sonst noch eines Beweises dafür bedürfte, daß in dem echten 
Säipkhya-Yoga für einen wirklichen Gott kein Platz ist. 
Auch ist zu beachten, daß der Anspruch auf Einheitlichkeit 
TOn Saqakhya und Yoga von der Yoga- Seite kommt, . von 
der aus der Versuch gemacht worden ist, dem Sanikhya einen 
deistischen Inhalt zu geben*). War aber die Gottesidee 
einmal in das Yoga-System angenommen, so mußte auch 
eine Beziehung Gottes zur Menschenwelt hergestellt werden; 
denn Gott konnte doch nicht nur um seiner selbst wiUen 
da sein. Ein Verhältnis Gottes zu den Menschen wurde 
darin gefunden, daß Gott zwar nicht irdisches oder himm- 
lisches Glück yerleiht (denn dies ist ja nur durch eigenes 
Verdienst zu erlangen und wächst aus ihm mit Naturnot- 
wendigkeit heraus), sondern daß Gott in seiner Barmherzig- 
keit dem ihm ganz ergebenen Menschen die Hindernisse 
beseitigen hilft, die der Gewinnung der Erlösung im Wege 
stehen. Aber auch dieses bescheidene, auf menschlicher 
Gottergebenheit und götthclier Huld beruhende Verhältnis 
ist im Zusammenhang der Yoga-Lehren schwer zu verstehen. 

•) Vgl. unten im dritten Abschnitt, II. 2. 
*) Ygi Hopkina, The great filpic o£ Indi« 101. 
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Nichtsdestoweniger tritt in der unsystematischen Yoga- 
Literatur, namentlich in der großen Zahl der jüngsten 
Upanisads, die im wesentlichen auf dem Boden der Yoga- 
Lehre stehen, wenn sie auch nicht frei von Vedanta-An- 
schanüngen srnd, die Gottesidee viel stärker hervor: Gott 
wird immer persönlicher (mit Yi^j^u oder Siva gleichgesetzt) 
und das Verhältnis zwischen Gott und Mensch immer enger 
gestaltet So hat sich auch hier das allgemein-menschliche 
Herzenshedürfois stärker erwiesen als die folgerichtige philo- 
sophische Erwägung^). 

Das eigentliche Thema des Systems, die in den Toga- 
sütras imd ihren Kommentaren sehr ausführlich hehandelte 
Lehre Yon der Konzmtration des Denkens, kann an dieser 
Stelle nur gestreift werden. Es wird in den Texten he- 
schriehen, auf welche Weise man die Sinne von den Sinnes- 
objekten abzieht und außer Tätigkeit setzt, so daß ihre 
natürliche lüchtung umgekehrt wird und sie ganz die Natur 
des inneren Zentralorgans annehmen, dessen Emanationen 
sie sind; wie dann die Tätigkeit des Denkorgans, in dem 
alle auf den Einflüssen der Außenwelt beruhenden Funktionen 
unterdrückt sind, ganz auf den Atman (das Selbst, die Seele) 
fixiert wird, und wie schließlich in dem letzten Stadium der 
Versenkung das Denken mit seinem Objekt vollkommen 
zusammenfließt. Durch die methodische Übung der Yoga^ 
Praxis bekämpft man am erfolgreichsten die in unserer Natur- 
anlage liegenden Hindernisse^ welche die Erreichung der 
erlösenden Erkenntnis so schwer machen. Wenn die Ver- 
senkung derart gesteigert oder yielmehr Tertieft ist^ daß kein 
Abirren der Gedanken auf andere Objekte hin mehr mo^ch 
hstf wenn die fehlerhafte Disposition unseres Denkorgans 

M Wenn die Sii|iUi7»*Lehier sieh gegen die Annahme eines person- 
lichen Qottes wenden (Pknm&rtha nnd Ora^pftda zu K&rikft 61, YAeu- 

patiraisra zu Kärlka 57, Sämkhyasütra I. 98^94, V. 2—12, 46, 126, 127, 
VI. G4), Bo ist die Polemik wohl nicht nnr ^egen die Anhänger des 
Yoga-Systeme, sondern auch gegen die der Yaiteiika-Njfija-Fhiloaophie 
gerichtet 
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sich nicht mehr betätigen kann, so tritt die Erkenntnis der 
Wesensverschiedenlioit von Geist und Materie in der Form 
einer intuitiven Erschauung ein. und damit ist das Endziel 
menschUchen Strebens (Troiclit. 

Diese asketischen K()nteni})lationszustande des Yoga sind 
das Endresultat einer langen Entwicklung, die uns zurück- 
führt bis in die Zeiten der Wildheit, zu den uralten Über- 
reizungskulten, die von jeher allerorts auf Erden bei dea 
Naturvölkern als Mittel zur Gewimumg Ton Zauberkräften 
geübt worden sind und von denen wir auch im Veda Spuren 
vorfinden '). Es würde an dieser Stelle zu weit führen, 
auf die Auswüchse eiiizugehen, die das Yoga-System in 
der Empfehlung äußerer Hilfsmittel (bestimmter Körper- 
haltungen usw^ hypnosigener Methoden) und in der aber- 
(kubischen Verheißung wunderbarer Kräfte gezeitigt hat*). 

Ein großer Teil der Asketen (Sfogin, d. h. Anhänger des 
Yoga), die seit alters bis auf den heutigen Tag eine der 
bemerkenswertesten Erscheinungen des indischen Kulturlebens 
bilden, hat sich den unerhörtesten Selbstquälereien unter- 
worfen, die mit Philosophie nichts mehr zu schaffen haben. 

Von den untergeordneten und dem Samkhya fremden 
Lehren des Yoga-Systems (s. oben S. 44 fg.) will ich hier nur 
noch eine erwähnen, die wohl den Kreisen der Grammatiker 
entstammt; eine sprachphilosophische Theorie nämlich über 
das Verhältnis von AVort und Wortsinn. Es wird von einem 
^übersinnlichen Worte' (sphota) gesprochen, das in dem durdk 
die Buchstaben gebildeten Worte ruhe, aber von diesem ver- 
schieden sei. Dieser in dem sinnlich wahrnehmbaren Worte 
enthaltene Träger der Wortbedeutung wird für ein einheit- 
liches mnerfßkü^ckei Element erklärt, das bei der Artikn- 
liening der wortbildenden Laute yherrorbreche' (spkuf), d. h. 

Etwas mehr Uber diesen Gegenstaad werde ieh in dem iweitea' 
Abschnitt unter II. 3 zu sagen haben. 

') Ich verweise auf raein „Sämkhya und Yoga" 34, 36, 43 fg. und 
auf den Aufsatz „Über den willkürlichen Scheintod indischer Fakirs" in 
meinen „Beiträgen zur indischen Knltorgeschichte" 199—230. 
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sicli manifestiere. Das Wortganze wird also für etwas von 
dem durch die einzelnen Buch8ta1)cn gebildeten Worte Ver- 
schiedenes betrnchtot. Man sieht, daß hier ein richtiger 
Gedanke vorliegt, der aber in unklarer Weise ausgedrückt 
ist Diese Unklarheit wird denjenigen nicht wundernehmen^ 
der bedenkt» daß hier zum erstenmal ein schwieriges Problem 
aufgeworfen ist» das seitdem Tiele Denker beschäftigt hat; 
denn jenes »tlbersinnliche Wort' ist natürlich nichts anderes 
als die Vorstellung die dnrch den Buchstabe n k o mplex zum 
Ausdruck gebracht wird'). 

Da das Toga- System, von der Gottealeugnung abgesehen, 
fast alle die Elemente enthält» die dem Sditüchya eigen sind, 
ist es nicht immer möglich zu entscheiden, welches der beiden 
Systeme iu der buddhistischen und brahmanischen Literatur 
da, wo wir cbarakteristischeu Sanikhya- Lehren begegnen, 
seinen Einfluß ausgeübt hat. 

Einen vollkommen anderen Charakter als Saipkhya und 
Yoga tragen die l)eideri nächsten Systeme, in denen die 
Gegenstände der alten brahmanischen Spekulation luetlioilisch 
entwickelt sind, die Mimanisä und der Vedänta. Diese beiden 
Systeme bilden ein zusammengehöriges Ganzes, in der Weise, 
daß die Mimäipsil die ritualistische Werklelire, der Vedänta 
im Anschluß an die älteren Upanisads die Heilslehre von 
der Erkenntnis enthält. Jedes der beiden Systeme beschränkt 
sich zwar auf sein besonderes Gebiet, nimmt aber auf das 
ändere Bezu^ so daß an ihrer gleichzeitigen literarischen 



1) Er wird im 8fti|ikhyasfttrs V. 57 mit infierlielien Offlnden snrflck- 
gewieMn. 

*) Vgl. I>eii88eii, System des Ved&nta 76 fg. 

') Die beste Beschreibung des Inhalts dieses Systems bieten die 
Introductory Kemarks in U. Thibaats Ausgabe des Arthasaipgralia (Benarev 
SsDSkrit Series 1882). 
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Fixierung nicht zu zweifeln ist. Das MimaipsarSystem ist 
in Indien hauptsächlich wegen dieses engen Zusammenliaiigs 
mit der Vedanta-Lehre und wohl erst in zweiter Linie wegen 
der Form der Darstellung zu den philosophischen Systemen 
gerechnet worden; denn sein eigentlicher Inhalt ist ja an 
sich nicht Philosophie. 

Das Wort Mmdipsft bedeutet ^Erörterung' und ht als 
Bezeichnung des ritualistischen Systems eine Abkürzung von 
Pürra- oder Kanna-mimäipsdr ^erste Erörterung oder Er- 
örterung des Werkdienstos'. Diese Namen erklSren sich 
aus der Verbindung, in der das Sj-stem mit der Vedunta- 
Philosüphie steht, die ihrerseits Uttara- oder Brahma-mimamsä 
,zweite Erörterung oder Erörterung des Brahman' (auch 
Sariraka-Mimaiiisa .Erörterung der Verkörperung (des Brah- 
manV) genannt wird. 

Die Mimamsa hat den Zweck, die Regeln zur richtigen 
Auslegung derjenigen vedischen Texte zu geben, die sich 
mit dem brahmanischen Kitual beschäftigen. Da diese Texte 
zum großen Teil eine unvollständige und unklare Darstellung 
der Zeremonien enthalten und außerdem auf Schritt und 
Tritt von Betrachtungen über die mystische Bedeutung der 
einzelnen Handlungen und Utensilien durchsetzt sind, so war 
in der Tat für den brahmanischen Opferer, der Ton dem 
kleinsten Fehler bei der Vollziehung der Zeremonien Ter- 
hängnisvolle Folgen befürchten zu müssen glaubte, ein solches 
Hilfsmittel ein dringendes Bedürfnis. Denn die M!mäi|is& 
will alle Zweifel lösen, die sich hinsichtlich der Einzel- 
heiten des Opfers ergeben konnten, und ebenso die Wider- 
sprüche beseitigen, die in den vedischen Texten tatsächlich 
— nach der Ansicht der Mimamsu allerdings nur schein- 
bar — vorhanden sind. Das System handelt zugleich 
auch von den Belohnungen, die für die richtige Voll- 
ziehung der Opfer in Aussicht stehen; und somit ist die 
Mimamsii ein Kompendium der eigentlichen Öchriftgelehrtheit 
des Brahmanentums. 

Die Existenz Gottes wird von der Mimaqisa nicht aner- 
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kaDDt; doch beeinträchtigt diese Tatsache auch hier ebenso- 
wenig wie im Sdi|ikhya und in anderen Systemen den Glauben 
an die überirdischen Gestalten der incUschen Volksreligion. 
fragen wir, auf welcher Autorität die Belehrung Über die 
Opfer und ihre Erfolge beruhe^ so antwortet die Mtmainsä, 
daß der Yeda keiner Autoriiät bedürfe^ sondern ewig und 
unerschaffen sei; nur von Ewigkeit her existierende und 
ihren Beweis in sich selbst tragende Dinge seien in ihm ver- 
kündet. Diese Uberzeugung ist in Indien mit merkwürdiger 
Zähigkeit festgehalten worden und kontrastiert seltsam mit 
den ganz persönlichen und meist recht weltlichen Wünschen, 
die von den Verfassern der alten vedischen Lieder zu den 
Göttern emporgesandt wurden. Ereilich denken die Mimämsä- 
Lehrer bei dem Worte Veda weniger an jene alten Lieder, 
als an die liitualtexte der zweiten vedischen Literatur- 
periode, in denen die Personen der Verfasser nicht so 
henrortreten. 

Es wurde schon erwähnt^ daß die Form der Darstellung 
dazu beigetragen haben mag, daß die Mimaipsa trotz ihres 
nicht eigentlich philosophischen Ohaiakters neben den fünf 
anderen Systemen brahmanischer Philosophie in Indien als 
ebenbürtiges System betrachtet wird. Der Inhalt des Yeda 
ist nämlich in der Mimäipsä. nach bestimmten Kategorien 
klassifiziert» und jeder Gegenstand der Untersudiung wird 
nach einer Methode erörtert» die eine hohe Stufe logischer 
Betrachtungsweise darstellt. Das feststehende Schema dieser 
Methode, die auch von anderen Schulen als mustergiltig 
übernommen ist, enthält die folgenden fünf Glieder: 1. die 
Proposition, 2. den Zweifel an ihrer Richtigkeit, 3. die falsche 
Betrachtungsweise der Frage, 4. die Widerlegung der falschen 
Betrachtungsweise durch die richtige Beweisführung, ö. das 
Ergebnis der Untersuchung. 

Dazu komml^ daß gelegentlich zum Zweck der £e* 
gründung der eigentlichen Mimämsa-Lehren Fragen von 
philosophischer Bedeutung behandelt werden. Hierher g< hört 
Yor allen Dingen der Satz, daß die Jjaute und damit die 
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Worte ewig seien, desgleichen auch der Zusammenhang des 
Worts mit seiner Bedeutung. Auf Grund dieser Theorie 
lehrt die Mimaipfl&i daß die Verbindung von Wort und Be- 
deutung nicht von menschlicher Übereinkunft abhängig sei^ 
sondern daß die Bedeutung dem Worte von Natur inne-. 
wohne. Diese Theorie mußte die Mimämsä aufstellen, um. 
den Veda tot dem Verdacht der Fehlbarkeit zu schützen,- 
die allem Menschenwerk anhaftet Wem der Veda nicht 
für eine Sammlung yerfaßter oder inspirierter Bücher, sondern 
für etwas ünerschaffenes, seit Ewigkeit durch sich selbst 
Existierendes galt, für den durfte freilich der Zusammenhang 
der Worte, aus denen der Veda besteht^ mit ihrer Bedeutung 
kein Ergebnis menschlicher Tätigkeit sein, für den mußten 
die Worte imd in letzter Instanz die wortbildenden Laute 
von jeher dagewesen sein, — eine Anschauung, die nur in 
dem engen Gesichtskreis einer Scluile herrschen konnte, für 
die es nur eine einzige Sprache gab 



Ißt dem SAifikliya-System stimmt die Mlmftuwt nur ineofera 

überein, als sie keinen Gott annimmt; sonst amd alle charakteristiseheii 
Mimivinsä-Lehren denen des Sämkhya entgegengesetzt. Mehrere von 
ihnen werden in den Säinkhya-Schriften bekämpft: so die von den 
Erkeimtui.smitteln, deren Jaimiui außer den von den Saiiikhyas aner- 
kannten (Perzeption, Schlußfolgerung uml autoritative Überlieferung) 
noch die Analogie, die Selbstverständliclikeit, das Nichtsein, das £nt- 
balteusein in etwas und die Sage konstatiert (s. S&mkhja-tattva-kaomiidl 
an Kftrikft 5, Vijfi. in Stktra I. 88). Die Lehre Jaiminia von der Ewig- 
keit des Veda idrd Sfttra V. 46 widerlegt Am entsehiedensten jedoch 
wmdet aich nnaer System gegen den Satz der Mimamsä, daß die Lante 
ewig seien, und gegen die darauf gegründete Theorie, daß die Ver- 
bindung von Wort und Bedeutuug iiieht von menschlicher Ubereinkunft 
abhängig sei, sondern daß die Bedeutung dem Worte (ftoa innehafte. 
(Vgl. Ballantyne, Christianity contrasted with Hindu Philosophy, London 
18Ö9, 176—195: „The eternitj of sound, a dogma of the Mimänsä"). Die 
Polemik dagegen findet sich Sfttra V. 68—60, U7, 96. Aneh wo die 
däqikhya-Schriften sich gegen das brahmanischeZer^nonialwesen wenden 
(Kärikä 2 and Sütra I. 82—85), dürfen ilire Anaftthrong^ als g^;en 
die Lehren der MIm&insfi gerichtet gelten. 
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6. YedADta'). 

Das Wort Vedanta bedeutet ,Ende, Endziel des Veda' 
und wird bereits zur Bezeichnung der älteren Upanisads 
gebraucht, deren Tjehren die Grundlage des Yedanta-Systems 
bilden. AVie in den Upani^ds die Auffassung des Brahmaa 
als der unpersönlichen Allseele von der Yorstellung seiner 
Persönlichkeit durchkreuzt wird, so sind aus diesem 2^e8palt 
zwei aoseinanderstrebende Hauptrichtungen des Vedänta er- 
wachsen, die eine mit theistischer, die andere mit pantlieistischer 
lUrbimg. Der Gnindtext des Yeddnta-SystemSy die Yedänta- 
oder Brahmasütras des B&daiftya^a, scheint in einigen wichtigen 
Punkten sich der ersteren Bichtung zuzuneigen. Die Viel- 
deutigkeit seiner Aphorismen aber bot Baum für yerschieden- 
artige Auslegung. Der bedeutendste unter den zahlreichen 
Erklärem des Textes» der berühmte Yedäntist ^aipkara % der 

1) Vgl. P. Densseo, System des YedAnta (1888,* 1906); aTliibaat, 
The Yedänta-SAtTM translated, YoL I (1880), Introduetion; M. MttUer, 
Three Leetnres ob the Yed&nta Fkilosopky (1894); K. Walleaer, Der 

ältere Vedfinta (1910); V. A. Sukhtankar, The teachings of Vedänta 
ftccording to Rämännja (Bonner DoktordiaeertatifHi hiQ8f aus der WZKM. 
XXII. 121fg., 287 f.?.). 

*) Über Sainkaras Le benszeit (Ende des achten und Anfang des 
neunten Jahrhunderts) vgl. besonders Deussen, System des Vedünta 
86fg., und Bttbler, Contribolioiii to the history of the MaUUihtoats 5. 
Gegen die Annahme Telangs (Indian Antiqnary XUL 95 fg.) und Fleets 
(Ind. Anl XVI. 41, 42), dafi 6«i|ikara echon um 600 n. Chr. gelebt habe, 
itt za bemerken, daß der erstere sich auf ganz belanglose Punkte bezieht 
nnd der letztere auf die Märchen der nepalesischen Chronik, die wahr- 
scheinlich erst im vorigen Jahrhundert verfaßt ist. Die Richtigkeit 
der einheimischen Tradition über iSamkaras Lebenszeit ist durch zwei 
Abhaudiangen Päthaks (über Bhartrhari und Kumarila im JKAS., 
Bombay Branch, nnd in den Verhandinngen des nennten internationalen 
Orientaliften-Eongiesfles) ttber jeden Zweifd erhoben worden. Da mir 
dieu beiden Arbeiten nioht sngBagüeh waren, hatte Bllhler die GQte 
gehabt, mir in einem Briefe vom 8. Januar 1892 die Ergebnisse der 
üntersucbnngen Päthaks mitzuteilen: 1. daß Kumftriia das V&kyapadiya 
des Bhartfhaii (650 n. Chr.) sitiert nnd dafi er gegen Jaina-Lehrer 
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außer seinem Kommentar zu den Vedäntasfitras ^) noch eine 
große lleihe von Kommentaren zu Upanisads sowie mehrere 
selbständige Schriften über die Vedanta-Philosophie verfaßte^ 
hat durch seine glänzende Dialektik der Auffassung von dem 
unpersönlichen, qualitätlosen Brahman zum Siege yerholfen. 
Wie er es fertiggebracht hat, sich mit den seiner Auf- 
&fl8aDg widersprechenden Stellen der Upanisads auseinander- 
zusetzen, werden wir weiter unten sehen. Ohne Gewaltsam- 
keit und Inkonsequenz ging das nicht ab; die Kraft seiner 
Darstellung hat aber doch bewirkt^ daß noch heute von den 
Anhängern des Yeddnta-Systems — und das sind beinahe 
alle gebildeten Hindus, soweit sie sich nicht zu europäischen 
Ideen bekennen — drei Viertel ^aipkaras Auslegung der 
Brahmasütras folgen, während der Best sich, auf die ab- 
weichenden Darstellungen des Systems Ton Seiten der übrigen 
Kommentatoren verteilt, die zumeist den philosophischen 

polemisiert, die um 700 n. Chr. gelebt haben, sowie dafi deren Sektller 
gegen Enmftiila polemisiereo, woraus folgt, daß er knrs nach 700 ge- 
schrieben hat; 2. daO ^amkara den Kumärila erwähnt und zitiert, mithin 
q»&ter als 750 gelebt haben muß. Man hat an der Tradition, die be- 
richtet, daß i^amkara 7b8 geboren nm\ 820 gestorben sei, Anstoß ge- 
nommen, weil der große Vedanta-Lehrer danach nur 32 Jahre alt ge- 
worden wäre und in einem so kurzen Leben unmöglich seine zahlreichen 
großen Werke verfaßt haben könnte. Schon Bargess, Ind. Ant XI. 263, 
hat deshalb die Verrnntang ausgesprochen, daß eines der bdden Baten 
sieh nicht anf die Gebnrt oder den Tod ^ipkaras, sondern auf den 
Anfeng oder das Ende seiner wissenschaftlichen Tätigkeit (active eareer) 
beziehe. Über diesen Paukt hat mir Büh'.er folgendes gesdurieboi: ^Das 
„traditionelle Datum ist absolut von Absurdität frei, wenn man die 
„Angabe Uber J^amkaras Geburt auf seine geistliche Geburt, d. h. seine 
„Askerenweihe (wie ßhaudarkar will) bezieht. Das ist ganz unver- 
„fänglich, da ähnliche Ausdrücke bei den Buddhisten, Yisnuiten und 
„^ivaiten oft Torkommen. In der Gintra-InBchrift (Epigr. Ind. I, 8. 288, 
„Vers 80) heifit es, dafi Yttmikirftäi seine Gebnrt ans den LotoshSnden 
„[des Kftrtlakaräü] erhielt {tena 8fm-ha8ta'kamaia'*miffrMta-Janmäy 

^) Auf diesen Kommentar gründet sich Deussens Darstellung dea 
Vedänta-Systems; er ist auch von Deussen vollständig ins Deutsche über- 
setzt (1887), ins Englische, mit dem Kommentar Rämänujaa zusammen, 
von G. Thibaat (Sacred Books of the East, Vol. XXXIV, XXXVIII, XLVI). 
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und religiösen Standpunkt bestimmter Sekten zur Geltung 
bringen. 

Der herrorragendste unter diesen und zugleich der be* 
deutendste Vertreter der positiven Richtung des Yedänta ist 
Ramanuja (aus dem Anfang des zwölften Jaturhunderts), der 
Bich in seinem Kommentar zu den YedSatasütras auf ältere 
Autoziföten beruft und mit Gksdiick die Meinung Terficht» 
daß die Dogmen der theiatischen Sekte, der er angehörte^ 
sidi in Übereinstimmung mit dem Hauptinhalt der Upani^ds 
befinden. 

äaipkara erklärt die „Offenbarung des großen Wesens^» 
den von diesem „ausgehauchten" Veda, unter dem Samkara 
die alten Upanisads versteht, für unbedingte Autorität, der 
gegenüber die menschliche Spekulation, wenn sie andere 
"Wege einschlägt, nichtig ist. Die Reflexion muß sieb durch- 
aus auf die Offenbarung stützen und soll nur deren Sinn 
ergründen und nietbodisch entwickeln. Trotzdem ist deutlich 
genug, daß San.ikara sein System nicht in der von ihm be- 
haupteten Abhängigkeit von der ,Schnft^ aufgebaut, sondern 
die zu seinem Gedankengang besonders gut stimmenden 
Schriftstellen nur zur Begründung seiner Anschauung benutzt 
hat. Ebenso ist nicht mehr zu bezweifeln, daß fremde 
dankenrichtungen, obwohl l^aipkara sie prinzipiell yerwirft, 
auf sein Denken und seine Darstellung einen starken Einfluß 
ausgeübt haben. Es kommt hier neben dem SÜJiikhya haupt- 
i^hlich die Philosophie des jüngeren (Mah&ydiia-)BuddhismuB 
in Betracht» deren Verständnis sich erst jetzt durch die 
Arbeiten energischer Forscher zu erschließen beginnt, die 
imstande sind, auch die tibetische und chinesische Über- 
lieferung zu Rate zu ziehen^). 

Der berühmteste Lehrer dieser negativisÜschen Philo- 

') Vgl. y. A. SnUitankar, WZKH. XXIL 186fg.; L. de U VaUfe 
Poniain, Bonddhiame, OpüüonB bot ThiBtoin de la dogmatitiie (1900), 

186 fg.; Vedänta and Buddhism, JRAS. 1910, 128 fg.; Walleser, Der ältere 
Vedänta 24 fg.; Die mittlere Lehre des Nägärjana, nach der tibetischen 
Yeraion übertragen (1911), nach der chineatBcheii Version übertragen (1812). 
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«ophie des Buddhismus ist NAgarjuna (um 200 nach Chr.). 
Wie man dessen Einfluß in der wahrscheinlich ältesten syste- 
matischen Darstellung der Yedanta^Lebre, in den Gaudapadiya- 
Kärikäs^) erkannt hat, so spielen seine leitenden Gedanken 
weiter in das System Samkaras hinüber: die Lehre Ton den 
zwei Wahrheiten, der verhüllten und der absoluten, und der 
GhnmdBatz, daß das wahre Wesen der Dinge die Leerheit 
jst^ daß Nichts existiert Die zwiefache Wahrheit N&g&rjunas 
tritt uns in läai{ilcaTas System in der Form des niederen und 
höheren Wissens entgegen, und die ausführliche mah&yft- 
iiistische Begründung des Satzes Yon der absoluten Leerheit 
der Welt hat bei der Ausbildung der sinnyerwandten Dlucions- 
theorie (die den ältesten Upani^ads noch fremd ist) vielleicht 
eine stärkere Einwirkung ausgeübt, als yamkara selbst zum 
Bewußtsein gekommen sein mag. Mit mehr Berechtigung, 
als man früher ahnte, nennen die ])()sitiven Ausdeuter des 
Vedanta ihren großen Gegner Sainkara und dessen An- 
hänger ..verkappte Buddliisten"' (d. h. verkappte Vertreter 
.der idealistischen Phase des Maliayana-Buddliisnius). 

Nicht nur Xagärjuna, sondern auch spätere Mahayanisten 
sind als Vorläufer des illusionistischen Vedanta zu be- 
trachten. In dem nur in chinesischen Übersetzungen er- 
haltenen Mahayana-sraddhotprida („Entstehung des Mahäyana- 
Olaubens"), der irrtümlich dem ASvagho^ zugeschrieben 
wird*) und wahrscheinlich erst dem vierten Jahrhundert 
angehört) finden sich mehrere Stellen, die von Saipkara ge- 
schrieben sein könnten. Li der Übersetzung des japanischen 
Oelehrten Teitaro Suzuki*) heißt es S. 72: „Through per- 
„ception an unreal eztemal world originates. Lidependent 
„of that which perceives (i e. the ego or subject), there is 
^no surrounding world (or the object)"; und S. 126: „All 
^80-called illusory phenomena are in truth from the be- 

1) S. oben S. 141. 

«) Winternitz, Gesch. d. ind. Litt. II, 211. 
') Arvaghoshas Diseolirse 0& the Ä.wakfiiiiiig of Faith in the 
Jdahäyäna, Chicago 19Ü0. 
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„ginning what they are; and their essence is nothing but 

-the one soul." 

Die Grundzüge von Samkaras System sind folgende. 
Sein Fundamentalsatz lautet im Anschluß an die Hauptlehre 
der alten Upanisads: Unser Selbst (oder unsere Seele) ist 
mit dem Brahmau^ der Allseele, identisch." Da nun das 
eTsnge unendliche Brahman, die Kraft, die in allem wirkt, 
nicht aus Teilen bestehen und nicht der Veränderung unter- 
liegen kann (denn alles aus Teilen Bestehende und sich Ver- 
ändernde ist Ter^mglich), so folgt, daß ein jeder seinem 
innersten Wesen nach nicht ein Teil odor oine Emanation 
des Brahman, sondern das ganze unteilbare Brahman ist 
Außer diesem existiert nichts Beales, „nur Eines gibt es» 
ohne em Zweites", und darum heifit die Ved&nta-Lehre in 
der Auifassung daipkaras die ,Lehre von der Zweitlosig^eit' 

Gegen den eben angeführten Grundgedanken spricht 
nicht nur die Eriahrung, nach der eine bunte Mannigfaltig- 
keit Ton Personen und Dingen existiert, sondern auch das 

vedische Zeremonialgesetz, das auf dem Glauben an die 
Seelenwanderung und an die Vergeltung beruht, also eine 
Vielheit individueller Seelen voraussetzt. Dieser zwiefache 
Widerspruch wird von Sarjikara zurückgewiesen; die Er- 
fahrung sowohl wie das vedische Zeremonialgesetz beruhen 
auf dem einem jeden angeborenen ,Niclitwissen', durch das 
die Seele verhindert wird, sich selbst von dem Leibe, den 
psychischen Organen und ihren sonstigen Bestimmungen zu 
unterscheiden und die empirische AVeit als eine Blusion 
{mmjä) zu erkennen. In Wahrheit ist die ganze Welt der 
Erscheinungen nur ein Blendwerk, vergleichbar einer Fata 
Morganai die bei i^erer Betrachtung Terschwuidety oder 
einem Traumhilde, das nur dem Schlafenden, aber nicht 
mehr dem Erwachten als wirklich erscheint 

Kur ein Ding gibt es im üniver^um, das yon dieser 
Macht der l^uschung nicht berührt wird: unser Selbst, die 
Seele. „Dieses Selbst läßt sich nicht beweisen, weil es die 

Sfti|kk]i.-Fli. 11 
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trogende Kraft jedes Beweises ist» aber auch nicht leugnen, 
weil jeder, indem er es leugnet» dasselbe Yoronssetzt Das 
Selbst nun kann nichts vom Brahman Verschiedenes sein, da 
es ein Seiendes außer diesem nicht gibt Alles, was Yon 

dem Brahman ausgesagt wird, rein geistige Natur, Allgegen- 
wart, Ewigkeit usw., gilt deshalb auch von unserer Seele. 
Hier, im eigenen Innern, muß man die Erkenntnis suchen. 
Nur in sich selbst, in der Tiefe des eigenen Wesens kann 
der Menscli die Tjösung des Welträtsels finden, das einzige 
wahrhaft Reale erkennen. 

Woher das ,Nichtwissen' , durch das uns der wahre 
Zustand der Dinge verhüllt wird, stamme, danach fragt 
Samkara nicht; er sagt uns nur, daß das ,Nichtwis8en* 
durch das jWissen* oder die universelle Erkenntnis aufge- 
hoben wird. Hat man diese universelle Erkenntnis erreicht^ 
hat man durch sie die illusorische Natur Ton allem, was 
nicht Seele ist, und die absolute Identität der Seele mit dem 
Brahman erfaßt, so sind die Bedingungen für das Weltdasein 
der Seele aufgehoben; denn dieses Weltdasein ist ja selbst 
nur täuschender Schein. Wer da weiß : „Idk bin das Brah- 
man^, der hat die Erlösung aus dem Saips&ia gewonnen"). 

') Deussen, System des Vedänta 502. 

*) Es liegt auf der Hand, daß die S&ipkbya-Schriften die Wider- 
legfnng von Öamkaras Ved&nta sich g^anz besonders angelegen sein laseen 
mußten. Die Sumkhyasütras wenden sich wiederholt (I. 160 — 154, 
V. 61—65, VI. 46 — 51) gegen die Lehre von der Einheit der Seele nnd 
sowohl dabei, als auch besonders I. 20- 22, gegen die Anschauung, daß 
diese efaiheitliebe Seele das eindg Beale sei. Auch die Stellen, an denen 
die Bealitftt der Htterie nnmittelbu gelehrt wird (Sfttra I. 79, VI 62), 
Bind gegen ^aipkaras Yed&nta gerichtet Die Verbindiing der Seele mit 
dem Nichtwissen, ant der nach dem illusionistischen Ved&nta die ganze 
Empirie beruht, wird Sütra V. 13—19, 65 bekämpft; und schließlich 
wird die Vedänta-Lebre, daß die erlöste Seele (oder — was dasselbe 
ist — das Brahman) nicht nur aus Sein und Denken, sondern auch aus 
Wonne bestehe, 6ütra V. 66—68 mit der Begründung zurückgewiesen, 
dafi deh die Begfi0^ Denken oder Qeist und Wonne gegenseitig aiuh 
aebliefien. Über diesen letsten Puüct TgL Paul Xai^iis, Die Yoga- 
PbfioBophie $ 17. 
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Da Sajpkora die Upanisads als unbedingte Autorität 
anerkennt, so ist er genötigt, sich mit dem ganzen bunten 
Inhalt dieser Werke abzufinden, der zum großen Teil zu 
den hier vorgetragenen Lehren im Gegensatz steht. Er 
tut dies in der Weise, daß er zwei Systeme nebeneinander 
stellt: 1. die ,höhere* oder esoterische Wissenschaft, die 
den metaphysischen Standpunkt vertritt und die Lehre vom 
zweitlosen Brahman, wie sie eben dargestellt wurde, als die 
absolute Wahrheit verkündet; und 2. die ,niedere* oder 
exoterische Wissenschaft^ die sich auf den empirischen Stand* 
punkt der großen Masse stellt und eine volkstümlich-xeligiöse 
Welterkläning bietet Während in der ^höheren Wissen- 
schaft' das Brahman ohne alle Attribute und Qualitäten ist^ 
erschemt es in der ^niederen Wissenschaft' mit den Attri- 
buten der Persönlidikeit ausgestattet Diese Attribute werden 
dem Brahman Ton dem Nichtwissen beigelegt, weil diejenigen 
Menschen, die sich nicht zu der fiShe des metaphysischen 
Standpunktes erheben können, eines Objektes der Verehrung 
bedürfen. In der niederen AVissenschaft tritt also das 
Krahman als persönlicher Gott auf, der die Welt aus sich 
hervorgehen läßt und regiert und die Menschen nach ihren 
Taten belohnt und bestraft. In ihr gilt die vielgestaltige 
Welt als real, und die Angaben der Upanisads über das 
Wandern der Seele durch zahllose Ijeiber bestehen zu Recht. 
Die niedere Wissenschaft lehrt, daß die Seele durch den 
psychischen Apparat (durch die Sinne, das Lebensprinzip 
und die moralische Bestimmtheit) beschränkt ist, daß sie in 
solcher Beschränktheit den Prozeß der Metempflychose durch- 
• machte und daß sie durch gläubige Verehnmg des persdn- 
liehen, niederen Brahman zu diesem gelangen kann. 

Die Vereinigung mit dem niederen^ attributhaften Brah- 
man ist jedoch nur ein untergeordnetes, zeitweiliges Glück. 
Die Tollkommene Erlösung wird allein auf dem metephysiachen 
Standpunkt durch die Erkenntnis des höheren attributlosen 
Brahman erlangt. Alles in der niederen Wissenschalt Ge- 
lehrte ist für denjenigen nichtig, der sich selbst als das ewige 

II* 
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unteilbare Brahman erkannt hat; denn dieser weiß, daß das 
niedere Brahman ein Erzeugnis des Nichtwissens ist, daß es 
nur zum Zwecke der Verehrung mit Bestimmungen ausge- 
stattet ist) die ihm in Wahrheit nicht angehören und im 
Lichte der höchsten Erkenntnis als Täuschung erscheinen. 
Wer diese Erkenntnis erreicht hat» wird durch den täuschenden 
Schein, der ihn umgibt, nicht mehr beirrt In yoller Gleich- 
giltigkeit gegen das "Welttreiben erwartet er das Ende seines 
Lebens, dessen Fortdauer durch eben dieselben Gründe, wie 
in dem Sumkhya-System erklärt wird Mit dem Eintritt 
des Todes löst sich der Weise im Brahman auf; oder viel- 
mehr: seine absolute Einheit mit dem Brahman, die von 
Ewigkeit her bestanden hat, kann fortan nicht mehr durch 
das Traumblendwerk des Weltdaseins verhüllt werden. 

Bei der Zwiespältigkeit seiner Darstellung wechselt 
^amkara beständig zwischen den Standpunkten der höheren 
und der niederen Wissenschaft und hält nicht immer die 
Ghrenzlinien inne, setzt sich auch über manche Widersprüche 
hinweg. Wenn es ihm auf diese Weise gelungw ist^ alles, 
was fttr ihn als fSchriff galt, notdürftig in Einklang zu 
bringen und die erheblichen Gegensätze zwischen seiner Auf- 
fassung und dem Ton ihm kommentierten Textbuch des 
B&daräya^a zu überbrücken, so erscheint uns doch das ganze, 
aus zwei so wesensYerschiedenen Teilen bestehende Lehr- 
gebäude als etwas gekünsteltes, als ein scholastischeB Werk 
eines zwar bewunderungswürdigen Denkers, der sich aber 
von den Fesseln der brahmanischen Theologie nicht hat frei 
machen können. Das System des Saiyikara würde in der 
Geschichte der Philosophie als ein viel großartigeres Denkmal 
kühnen Gedankenfluges dastelu^n, wenn es ohne Rücksicht 
auf die ,Schrift' und unabhängig von dem Sütra-Werk des 
Bfidarayana in der Beschränkung auf das, was Samkara als 
die absolute AVahrheit erkannt zu haben glaubte, d. h. auf 
die höhere Wissenschaft, dargestellt worden wäre. 

8. unten im iweiten Abtohnitt unter IL 2. 
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Von den Ton Sarjikaras Auffassung des Vedänta ab- 
weichenden Kommentatoren der Sütras des Badar&ya^a ist 
schon oben Ramäauja als clor bedeutendste genannt worden. 
Es genügt hier, ein paar Worte über dessen Grundgedanken 
zu bemerken, mn die positiTe Bichtung des Veddnta za 
kennzeichnen. Bdmftnuja nähert sich in seiner Daistellnng 
des Systems der niederen Wissenschaft ^ipkaias an nnd 
tri^;t Anschauungen Tor, die in mancher Hinsicht dem chiiit- 
liehen Standpunkt nahe kommen. Nach ihm sind die einzdnen 
Seelen nicht mit der höchsten Seele, d. h. für ihn mit Goü, 
identisch, sondern indi^dnell ymchieden, wie im Sftipkhya- 
Yoga. Gott fiat alle Einzelseelen aus sich zu gesondertem 
Dasein hervorgehen lassen, und seitdem existieren sie für 
alle Ewigkeit als individuelle bewußte Wesenheiten. Die 
Ursache ihrer Verstrickung in das Weltdasein ist nicht das 
»Nichtwissen' , sondern der Unglaube; die Erlösung kann 
deshalb auch nicht durch das ,Wissen', sondern allein durch 
gläubige Liebe zu Gott und durch die daraus hervorgeliende 
Gotteserkenntnis gewonnen werden. Die Erlösung wird als 
ein glückseliger Zustand der in der Gegenwart GU)tte8 
individuell fortdauernden Seelen gedacht 

Ramänuja gehörte einer der ältesten indischen Sekten 
an, den JBhäjgaratajs oder Fäficar&tras, die ach . zu (^em . 
ursprünglich qnlgrahTnftniwchen,. .popul^en Monotheismus, he- 
fazmten^^^ das .Beil aUein.,m.der Gk)tte8^ 
blic kten. Bei der Brahmanisienmg dieser Sekte ist ihr Gott 
(Bhagayal^ Väsudeva, Pum^ottama oder Näräya^a genannt) 
mit Kvsna und dieser hinwiederum mit Yi^^u identifiziert 
worden, und seitdem gelten die Bhagavatas für eine Ti^igiuitische 
Sekte. Ihre Lehre tritt uns namentlich in der Bhagavadgita, 
in den Sän^lilyasütras, im Bhagavata Piiränu und in den 
eigentlichen Lehrbüchern der Sekte entgegen, zu denen wir 
auch Kamanujas Kommentar zu den Brahmasütras rechnen 
dürfen 

*) Über das System des Eämanuja vgl., oußer dem S. 157 Anm. 
genannten Bach Sokhtankan, £. G. Bhandarkar, B«port on th» seftrch 
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7. Yaisesika 

Die beiden letzten brabmamschen Systeme, Vaiie^ika 
und Nyäya, Mngen noch enger zufiammen, als die zwei 
anderen Paare. Beide lehren di e Entstehung der Welt ans 
Atomen nnd bringen damit in die brahmanische U^danken- 
welt ein ganz nenes Elemtot hinein. Ferner ist beiden 
Systemen gemeinsam die genaue Bestimmung und Klassi- 
fizierung der logischen Begriffe, auf der ihre Stärke und ihr 
Ruhm beruht. Diese gememsamcüi Charakterzüge haben zu 
einer völligen Verschmelzung der beiden Systeme in der 
jüngeren philosophischen Literatur Indiens js^führt und zu 
einer Vermengung der Vaisesika- und Nyaya-Lehren bei den 
älteren europäischen Indologen. Doch ermöglichen es die 
Quellen schon seit längerer Zeit, den Inhalt dieser beiden 
Systeme in seiner ursprünglichen Besonderheit festzustellen. 
Früher hielt man irrtümlicherweise das Nyaya- System für 
das ältere, und erst neuerdings ist die Priorität des Vaisesika- 
Systems erkannt worden, dessen Existenz uns spätestens für 
die Zeit um 100 nach Chr. bezeugt ist^ obwohl die Vaisesika- 
sütras erheblich jünger sind Jn Aivagho^as Sütrftlaqikära 

for i>auskrit Manuscripts duriug the year 1883—84, Bombay 1887, 68 fg.; 
„The E&mänujiya and the Bbägavata or Pancharätra Systems" in den 
Verhandinngen des VIL internationalen Orientalisten-Kongresses, Arisehe 
Sektion (Wien 1888) 101^., besonders 107 fg.; Vai^^aTisni, ^iTism and 
minor religioos Systems (Gnmdrifi der indo-arischen Philologie und Alt6^• 
tumsknnde, III. 6) 8fg.; G. Bfthler, Ind. Ant. 1894, 248; G. Griereon, 
Artikel Bhakti-märga in der Encyclopaedia of Religion and EtbicB IL 
644£g.; ß. Garbe. Indien und das Christentum 270 fg. 

Vgl. Max Müller, Beiträge zur Kenntnis der indischen Philosophie, 
ZDMG. 6, Ifg., 219fg.; W. Handt, Die atomistische Grundlage der 
Vailefika-Philosophie, nach den Qadlen durgcstellt (Tübinger Doktor- 
dissertation 1900); L. Snali, Intiodnzione allo stndio della FUosofia 
Indiana (1912). 

•) 8. oben S. 144 fg. Die Vaisesikasütras sind von Röer ins Deutsche 
übersetzt (in Bd. 21 und 22 der ZDMG.) und — leider nicht in muster- 
gültiger Weise — mit reichlichen Auszügen aus den Kommentaren ins 
Englische von A. £. Gough (Beuares 1873J. 
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D&mlich, der in der genannten Zeit verfaßt worden ist, werden 
neben dem Säipkhya auch die Lehren des Vaisesika be- 
kämpft Bemerkenswert ist auch, daß gegen das Vaise^ika- 
System in den Brahmasütras IL 2. 12—17 polemisiert wird, 
wo sich zum Schluß die interessante Bemerkung findet, daß 
es keine Beachtung verdiene, weil doch keine Autorität es 
annehme. Diese Geringschätzung hat sich jedenfalls im 
späteren Indien in große Beliebtheit verwandelt 

Der Begrfinder des Yaiiefika-Systenis folirt den Namen 
Ka^&da (Ka9abhttj oder Ka^abhak^a) ^tom-Esser', was 
ursprünglich ein durch den atomistischen Charakter der 
yai6e9ika-Ijehren herrorgemfener Spottname gewesen sein 
muß. Solche mit der Zeit zu wirklichen Namen gewordenen 
harmlosen Spitznamen begegnen uns in der indischen Ge- 
lehrtcnwclt mehrfach. 

Kanada will in dem Vaisesika- System die richti'je Er- 
kenntnis alles Erkennbaren lehren und stellt zu dem Zwecke 
sechs Kategorien auf, die nach seiner Meinung alles Exi- 
stierende umfassen. Bei der Besprechung dieser Kategorien 
nnd ihrer Unterabteünngen behandelt er dann die ver* 
schiedensten Probleme, namentlich in Kosmologie und Psycho- 
logie, so daß er auf seiner Kategorienlehre ein Tollständiges 
philosophisches System aufbaut Die Kategorien smd: 1. Sub- 
stanz, 2. Qualitäl^ 3. Bewegung oder Handlung^ 4. (Gemein- 
samkeit, 5. Yeisdiiedenheit und 6. Inhärenz. 

Zu der Kategorie Substanz werden gerechnet: Erde 
(d. h. alle organischen Körper und alle anorganischen Stoffe 
mit Ausnahme der übrigen vier Elemente), Wasser, Feuer, 
Luft, Äther, Zeit, Kaum, Seele und Denkorgan. Hier er- 
scheint uns zunächst auffallend, daß Zeit und Raum für 
Substanzen erklärt werden; aber der Begriff der Substanz 
ist für Kanada ein weiterer als für uns; er bedeutet für ihn 
dasjenige, was Qualitäten oder Bewegung besitzt und der 



^) Winternitz, Gesch. d. ind. Litt. II, 20». 
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unmittelbare Grund der Erscheinung ist Die schwierige, 
erst von Kant endgiltig beantwortete Frage nach dem Wesen 
von Zeit und Riiuni wird merkwürdigerweise in der ganzen 
indischen Philosophie nur nebensächlich und beiläufig be- 
handelt; am weitesten ist hier das Sämkhya-System vorge- 
drungen, das Zeit und Raum für zwei Qualitäten der ewigen, 
als Einheit betrachteten Materie erklärt. 

Die Erörterung der Kategorie Substanz gibt Kanada 
den Anlaß, seine atomistische Lehre darzulegen, die ver- 
mutlich aus buddhistischen Quellen abgeleitet ist, wie Handt 
in seiner oben (S. 166 Anm.) genannten Doktordissertation 
meint Nach Kanadas Ldire sind die Atome von Erde, 
Wasser, Feuer nnd Luft ewig und nnerschaffen; obwohl sie 
selbst keine Ausdehnung haben, ist ihre heterogene Natur 
die Ursache der Ausdehnung und Sichtbarkeit der Atomver- 
bindungen. Wie das zu verstehen ist und wo die Sichtbarkelt 
dieser Verbindungen beginnt, darüber scheint Ka^äda selbst 
— nach dem Schweigen der YaiSe^ikasütras über diesen 
Punkt zu schließen — noch keine bestimmten Ansichten 
vorgetragen zu haben. Spätere Lehrer der Schule stellen 
die Theorie auf, daß ein Aggregat von drei Atomen ^andere 
sagen: von drei Doppelatomen) Ausdehnung besitze und als 
das im Sonnenlicht zitternde Staubkömchen sichtbar sei. 

Diese ganze Lehre wird in den Werken der Vedänta- 
und Sämkhya-Philoso])hie energisch bekämpft, und zwar mit 
der gleichen naheliegenden Begründung. Die Anhänger dieser 
beiden Systeme erklären nämlich, daß, wenn die einzelnen 
Atome keine Ausdehnung besitzen, auch das Aggregat nicht 
ausgedehnt sein könne; denn jede Eigenschaft eines Produkts 
sei durch eine gleichartige Eigenschaft der materiellen Ur- 
sache bedingt 

Auf der Atomistik beruht die Kosmogonie des Yaile9ika- 
Systems. Auch in ihm herrscht die in Indien verbreitete 



^) Max AlüUer, ZDMG. 6, 24. Näheres bei L. iSaali, Introdazione 

mfg. 
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Vorstellung, daß in regelmäßigem Wechsel Perioden des 
Weltbestellens und der Weltvemichtung aiifeiiuiuder folgen; 
und jedesmal vollzieht sich das Entstehen und Vergehen der 
Welt in der gleichen Weise und aus den gleichen Ursachen. 
Ich schließe mich hier an die Darstellong Ton W. Handt 
(S* 66 — 58) an, nur daß ich nicht wie er mit dem Welt- 
untergang, sondern mit der Weltentstehung beginne. Während 
der Zmt der WeltTemichtnng« Ton der übrigens die drei 
unendlich großen und deshalb eivigen und unyeranderlichen 
Substanzen, Äther, Baum und Zei^ nicht betroffen werden, 
besteht keine Verbindung zwischen den Atomen der vier 
grobstofflichen Elemente und auch kein Zusammenhang 
zwischen den zahllosen indiTiduellen Seelen und den Atomen; 
aber an den Seelen bleiben Verdienst und Schuld in latentem 
Zustand als Dispositionen haften. Wenn die nachwirkende 
und Vergeltung fordernde Macht von Verdienst und Schuld, 
die auch in diesem System die treibende Kraft des AVeltlaufs 
ist, wieder erwacht, so hat damit die Periode der AVelt- 
vernichtung ein Ende. Infolgedessen verbinden sich die 
,. Seelen von neuem mit den Atomen. Dadurch wird in den 
„atomistischen Elementen eine Bewegung hervorgerufen, die 
„den Beginn der Neuschöpfung der materiellen Welt ankündet. 
„In den Luftatomen entsteht zuerst diese Bewegung, die auf 
„dem Wege der Doppelatombildung die Entstehung der großen 
,, Luftsubstanz bewirkt, die brausend den Weltraum erfüllt. 
„Darauf verbinden sich innerhalb des Luftelements die Wasser- 
„atome, wodurdt auf dieselbe Weise der große Weltozean 
„entsteht, und in diesem Weltmeer ballen sich die Erdatome 
„zusammen und bilden nach Entstehung der Doppel- und 
„Tripelatome die kompakte Masse der festen Erde. Zuletzt 
„entsteht das Feuerelem^ti indem sich seine Atome eben&lls 
„innerhalb des Wassers auf dieselbe Weise rereinigen. Seine 
„Entstehung vollzieht sich innerhalb des Wassers, das gewisser- 
,,maßen die Hülse darstellt, die die verzehrende Gewalt der 
„feurigen Substanz dämpft, damit die vernichtende Wirkung 
„desselben den organischen Verlauf der Weltschöpfung nicht 
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„stört." Kacluleni auf diese Weise die materielle Welt ent- 
standen ist, beginnt für die Seelen das em])irische Dasein 
aufs neue; sie ver])inden sich mit Leibern nach Maßgabe 
ihrer noch unverbrauchten Werke aus der vorangegangenen 
Weltperiode, häufen in einem neuen Kreislauf von Existenzen 
Verdienst und Schuld an und ernten Lohn und Strafe, bis 
auch diese Weltperiode zu Ende ist. Während in der 
SSipkhya-Philosopbie kein Grund für die Notwendigkeit der 
Weltauf lösnng angegeben wird, ist in dem Vaide^ika-System 
der Prozeß der Weltremicbtung auf eine ganz merkwürdige 
Weise begründet worden. »Die Seelen sind Ton der be- 
„st&ndigen Wanderung durch die zaUlosen Leiber so erschöpft 
„und mitgenommen^ daß sie einer langen ErholuDgszeit be- 
„dürfen. Gleichwie die irdischen Wesen nach den Leiden 
„und Anstrengungen des Tages in der Nacht in Schlaf sinken 
,.und eine Zeitlang ohne Be^vußtsein und ohne Empfindung 
„von Lust oder Schmerz verharren, so bricht auch über das 
„Universum eine allgemeine Weltennacht herein, damit die 
„individuellen Seelen sich von den Leiden des Samsära erholen 
,.können." Es ist klar, daß eine solche überraschende Er- 
klärung nicht in einem System möglich war, das wie das 
S&qikhya die Qualitätlosigkeit der Seelen behauptet Nur 
eine wirklich selbstempfindende, wollende und erkennende 
Seele konnte in dem Zustand der Erschöpfung gedacht 
werden; und daß in der Tat die Vaise^ika-Philosophie die 
Seele in diesem Sinne, d. h. mit eigenen Qualitäten behaftet, 
auffaßt» wird sich bei der Betrachtung der zweiten Kategorie 
zeigen. 

Der Prozeß der WeltYemichtung geht nun in folgender 
Weise yor sich. „Die Affektionen, welche die Einwirkung 
„Ton Verdienst und Schuld in den indiTiduellen Seelen herror- 
„ruft und die das Band zwischen Leib, Sinnen und der Außen- 
„welt bilden, hören auf; und damit ist die treibende Kraft 
„gebunden, die den Kreislauf des Daseins in Bewegung erhält 
„Infolgedessen löst sich die Verbindung, die durch die Macht 
„von Verdienst und Schuld zwischen den körperbildenden 
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„Atomen und der individuellen Seele besteht." Die vier 
atomistisclien Elemente lösen sich nun der Reihe nach auf, 
die Erde im AVasser, das Wasser im Feuer, das Feuer in 
der Luft. „Der Auflösungsprozeß der atomistischen Elemente 
„vollzieht sich auf dem umgekehrten Wege, wie die Ent- 
«stehuDg der materiellen Produkte aus den Atomen, indem 
„er sich zuerst bis auf die Tripelatome erstreckt und» wenn 
„nach ihrer Zerstörung nur noch Doppelatome übrig sind, 
„dann auch diese ergreift» so daß am Schluß jedes der Tier 
„Elemente in der Form seiner isolierten Atome bestehen 
„bleibt« 

Nach dieser Darstellung der Kosmologie des VaiSe^ika- 
Systems, die in den Texten bei der Erörterung der Substanz- 
kategorie entwickelt wird, wenden wir uns zu der Kategorie 

Qualität. Diese Kategorie umfaßt die Begriffe Farbe, 
Geschmack, Geruch, Gefühl, Zahl, Ausdehnung, IndividuaUtät, 
Verbindung, Trennung, Frühersein, Spätersein, Erkennen, 
Freude, Schmerz, Begierde, Abneigung und Wille. Ein 
Kommentator vergrößert diese Liste Kanadas noch um sieben 
weitere Qualitäten, die zwar in den siebzehn genannten ent- 
halten, aber doch besonderer Erwähnung wert seien : Schwere, 
Elüssi^sein, Klebrigsein, Tönen (die charakteristische Qualität 
des Äthers, der die Schallwellen fortträgt), Nachwirkung 
(oder Selbstwiedererzeugung» in drei Eichtungen sich äußernd : 
1. als Andauern der Bewegung infolge eines gegebenen An- 
stoßes, 2. als Elastizität^ 3. als Godächtnis), Verdienst und 
Schuld. 

Wie man sieht) enthält diese Au&ählung mcki nur die 
Eigenschaften der Materie, sondern auch die des Geistes. 
Deshalb nimmt Ka^ftda bd der Kategorie Qualität Anlaß, 
seine Fsydiologie zu entwickeln. Im Gegensatz zu den 
Lehren der Vedänta- und Sämkhya-Philosophie gehören, wie 
schon oben angedeutet wurde, nach dem Vaisesika-System 
die geistigen Qualitäten der Seele unmittelbar an, aber nur 
als Dispositionen. Denn wenn sich die Seele in isoliertem 
Zustand befindet^ ist kein psychischer Vorgang möglich. Erst 
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infolge der Verbindung der Seele mit dem Denkorgan (manas) 
können ihre Kräfte sich regen. Beide, Seele und Denk- 
organ, sind ewige Substanzen; aber die Seele ist alldurch- 
dringend, d. h. nicht aa Zeit und Baum gebunden, während 
das Denkorgan ein Atom ist. Dieses vermittelt den Verkehr 
der Seele mit den Sinnen, indem es auf Antrieb der Seele 
sich jedesmal zu demjenigen Sinn hinbegibt, durch den sie 
wahrnehmen oder handeb will (denn auch die i^Uiigkeiten 
des FaBsenSy Gehens, Badens usw. fallen nach indischer Anl- 
&s6nng unter den Begriff der Sinne; es werden deshalb 
Wahmehmnngs- und Tatsinne unterschieden). Das Denk* 
organ befindet sich denmach so lange in Bewegung, als irgend- 
ein Wahmehmungsprozeß oder eine körperliche Tätigkeit 
vor sich geht Ruht es bewegungslos in der Seele, so steht 
diese außer Verbindung mit den Sinnen und kann weder 
wahrnehmen noch handeln, noch empfinden. 

Für ein Atom ist das Denkorgan von Kanada deshalb 
erklärt worden, weil nach seiner Meinung nicht verschiedene 
Walirnehmungen oder sonstige psychische Funktionen gleich- 
zeitig eintreten, sondern stets nacheinander, wenn auch oft 
in außerordentlich rascher Folge. Wegen seiner atomistischen 
Größe kann das Denkorgan in jedem gegebenen Augenblick 
nur mit einem einzigen Sinn in Verbindung treten und nur 
die Auffassung eines einzigen Objektes vermitteln. Wenn 
das Denkorgan allgegenwärtig wäre wie die Seele, oder wenn 
die Seele eine unmittelbare Verbindung mit den Objekten 
der Erkenntnis eingehen könnte, so würden alle Objekte 
gleichzeitig zur Wahrnehmung kommen. Wie das Denk- 
organ einerseits die belebende Kraft der Seele zuführt, so 
wirkt es andererseits als Hemmvorrichtung, indem es der 
Seele nicht gestattet, zu der gleichen Zeit mehr als eine 
Funktion auszuüben. 

Die Varietäten der dritten und vierten Kategorie, d. h. 
der Bewegung (oder fl a n d 1 ii n g) und der Gemeinsam- 
keit, sind von geringerer Bedeutung. Dagegen spielt die 
fünfte Kategorie, Verschiedenheit, für das Vaise§ika- 



Digitized by Google 



- 173 - 



System insofern eine große Kolle, als nach ihm die Ver- 
schiedenheit der Atome die Welthildung ermöglicht ; deshalb 
ist auch ans dem Wort für Yeischiedeiilieit (viiefa) der Name 
des ganzen SystemSy Yaileoika^ abgeleitet 

Von jeher hat die sediste Kategorie, deren Au&tellnng 
dem Scharfsinn Kapftdas za großer Ehre gereichti die Auf- 
merksamkeit derlndologen auf sich gelenkt: dielnhärenz 
(oder IJntrennbarkeit). Dieser Begriff wird scharf unteiv 
schieden von dem der gelegentlichen, lösbaren Verbindung, 
die als eine Unterabteilung der Kategorie Qualität gilt. Das 
Inhärenz genannte Yerliältuis besteht z. B. zwischen dem 
Ganzen und seinen Teilen, zwischen dem Genus und der 
Spezies, zwischen dem Objekt und der allgemeinen Idee, die 
mit ihm verbunden ist, zwischen einem Ding und seinen 
Eigenschaften, zwischen der Bewegung und dem sich Be- 
wegenden. 

Von satteren Lehrern ist diesen sechs Kategorien eine 
siebente hinzugefügt, die Nichtexistenz, ein Begriff, der 
nicht nur der Entwicklung der Logik) Bondem auch der philo- 
sophischen Darstellung in den jüngeren Werken aller Schulen 
sehr schädlich gewesen ist Bei der negativa Bichtang des 
ganzen indischen Denkens ist, die Vorliebe hegreiflich, mit 
der die immer spitzfindiger werdenden Philosophen mit diesem 
Begriff operieren. Schon die Einteilung der Kategorie Nicht- 
existenz in vier Unterarten liefert einen Beweis dafttr. Anstatt 
^zukünftige Existenz' sagt man in Indien: ,priore Nicht- 
existenz*, anstatt ,vergangene Existenz*: ,posteriore Nichts 
existenz*; das einfache Verhältnis, das zwischen zwei nicht- 
identischen Dillgen besteht (nach dem gewöhnlichen Beispiel: 
zwischen Topf und Kleid), wird als ,bedingte oder reziproke 
Nichtexistenz' bezeichnet, und die tatsächliche Unmöglich- 
keit eines Dinges (wie des Sohnes einer Unfruchtbaren) als 
absolute Nichtexistenz*. 

Trotz solcher Ausschreitungen und mancher WunderUch- 
keiten, die man bei jedem indischen System in den Kauf 
nehmen muß, dürfte doch gerade das Yaiäefika-System mehr 
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Beachtung von seiteii unserer Philosophen Terdienen, als ihm 
bisher zuteil geworden isi 

8. Nyaya 

Das jüngste der sechs Systeme ffihrt äea Namen Ny&ya^ 
d. h. Logik; sein Begrttnder irird entweder mit dem GtentUnamen 
GK>tama (auch Gfautama) genannt oder mit einem Spitznamen, 
der seinen spöttischen Sinn yerloren und den Personennamen 
yerdraiigt hat: Ak^apäda ,d6r Augenfiißige, d. h. der seine 
Augen (in steten Gkdanken) auf die Ffiße gerichtet hat^ 

Der Name Logik ist dem System deshalb gegeben worden, 
weil die formale Tjogik in ihm auf das eingehendste behandelt 
ist und seinen hauptsächlichen Inhalt bildet. Welches Gewicht 
der Logik im Nyava-Systein beigemessen wird, geht schon 
aus dem ersten Sütra von Gotamas Lehrbuch hervor, in 
dem 16 logische Begriffe mit dem Bemerken aufgezählt 
werden, daß von der richtigen Erkenntnis ihrer Natur die 
Erreichung des höchsten Heiles abhänge. 

Die Logik Gotamas erfreut sich in Indien großer Beliebt- 
heit und dient schon seit lange ab Grundlage aller pliilo- 
sophischen Studien, wie denn auch die Terminologie dea 
Ny&ya in die jüngeren Lehrhttcher sämtlicher anderen Schulen 
eingedrungen ist Aher die Ny&yapPhilosophie beschränkt 
sich nicht etwa auf Logik und Dialektik, sondern will ein 
Yollständiges philosophisches System sein. Als solches be- 
trachtet) ist sie nur eme Weiterbildung und ErglUizung de» 
YaiSe^ika-Systems» yon dem sie außer der Lehre von den 
Atomen und der Weltentstehtmg auch die Psychologie Uber« 
nommen hat. Auch nach der Nyäya-Lehre sind die Seelen 

*) Außer der S. 166 angeführten Literatur s. noch H. Jacobi, „Die 
indische Logik" in den Nachr. der Gött. Ges. der Wiss,, ThiL-hist, Klasse 
1901, 460 fg.; W. Jb'reytag, Über die Erkenntuiätheorie der Inder, Viertel' 
jahmdifift für wisacnsdiaftl Philososliie «nd Soiiologte XXIX. 179fg. 

Die NyftyMfttras sfaid bis auf das leiste (fOnfte) Bneh mit erkliren- 
den Avsillgeii am dem Kommeiitsr des VilTsaltlia Ton J. B. BalUntyne 
im Bngliiche flbenetit worden (drei T^, AUahaliad 1860, 186d, 18&4). 
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ewig und unendlich, besitzen bestimmte Qualitäten, können 
aber nur vennittelB des ihn^ zugehörigen atomistiBchen 
Denkorgane empfinden, und erkennen. Trotedem ist die 
Nyftya-Fhilosophie auf einen anderen Ton gestimmt als das 
Vaideiika-System. Im Anschluß an die älteren Systeme 
Tertritt sie in ihrer Weltanschauung den konsequenten Fessi- 
mismus und die asketische Moral, die Tor allen Dingen die 
Unterdrückung des Willens zum Handeln verlangt; und im 
Zusammenhang damit stellt sie wieder die Erlösung aus dem 
Jammer des empirischen Daseins, d. h. die Erreichung eines 
Zustandes absoluter Bewußtlosigkeit, als das höchste Ziel 
menschlichen Strebens hin, — lauter Charakterzüge, die in 
der Vaisesika-Philosophie (wenigstens in den Sütrasj in be- 
merkenswerter Weise abgeschwächt ei-schoinen. 

In allen indischen Systemen wird die Lehre von den 
Erkenntnismitteln behandelt, indem hier eine geringere, dort 
eine größere Anzahl anerkannt wird; aber nirgends ist der 
Gegenstand so ausführlich erörtert, wie in dem Nyaya-System. 
Dieses nimmt yier Quellen richtiger Erkenntnis an: 1. die 
Ferzeption, 2. die Schlufifolgerung^ 3. die Analogie und 4. das 
glaubwürdige Zeugnis; aber es liegt auf der Hand, daß die 
Schlußfolgerung als das einzig wahrhafte Mittel der philo- 
sophischen Erkenntnis die drei anderen Tollkommen in den 
Sdiatten stellt. Die Lehre Tom Urteil spielt im Nyaya so 
gut wie keine Bolle. 

Die drei Arten der Schlußfolgerung sind unten im 
zweiten Abschnitt unter I. 4 behandelt. Der Syllogismus 
des Nyäya besteht aus fünf Gliedera und wird durch das 
stehende Beispiel der Erschließung des Feuers aus dem 
Bauch auf dem Berge veranschaulicht: 

1. Behauptung: es ist Feuer auf dem Berge; 

2. Grund: denn der Berg raucht; 

3. Beispiel: überali wo Rauch ist^ da ist auch Feuer, 
wie z. B. auf dem Kochherde; 

4. Wieder Vorführung des Grundes: der Berg raucht; 

5. Ergebnis: also ist Feuer auf dem Berge. 



Digitized by Google 



- 176 — 



Dieses Schema scheint gegenüber dem einfachen drei- 
teiligen aristotelischen Syllogismus von einer unnützen Weit- 
läufigkeit zu sein, da die Glieder 4 und 6 ja nur Wieder- 
holungen Ton 1 und 2 sind. Aber der Begründer des Nyäya- 
Systems hatte gar nidit die Abncht^ eine möglichst knappe 
Form des Syllogismus aufzustellen, sondern er wollte lehren, 
wie man eine durch einen Schluß gewonnene Überzeugung 
am besten anderen Leuten beibringen könne; er greift somit 
OOS dem Gebiet der Logik in das der Rhetorik über. Man 
hat deshalb auch in Indien keine Schwierigkeit gehabt, das 
eben angefühiie fünfteilige Schema zu dem uns geläufigen 
dreiteiligen zu vereinfachen. 

Der Begriff, auf dem die Theorie des Nvriva-Syllogismus 
aufgebaut ist, trägt den Namen ,ständige Begleitmig, Kon- 
komitanz' (vyäpti). Anstatt, -wie wir es tun, von einem 
allgemein giltigen affirmativen Satze auszugehen: „jeder ßauch 
setzt das Vorhandensein von Feuer voraus", konstatiert die 
Nyäya-Lehre im logischen, nicht im sachlichen Sinne die 
jStändige Begleitung' des Rauches durch das Feuer. Das 
beobachtete Merkmal (linga) — in unserem Falle der Bauch — 
ist das iStändig begleitete* i^äpya)\ der zu erschließende 
Ti^er des Merkmals QvAgm) — in unserem Ealle das Feuer — 
ist der ^ständige Begleiter' (f^jNi£a). Das ist logisch ganz 
richtig gedacht^ wenn auch die Ausdrucksform uns fremd- 
artig anmutet; der Bauch ist von dem Feuer s^dig und 
bedingungslos begleitet, nicht aber umgekehrt das Feuer von 
dem Bauch; denn es giht Feuer, das nicht raucht Die 
Definitionen der hier besprochenen Begriffe und die Lehren 
von ihrer Anwendung nehmen nicht nur in der eigentlichen 
Literatur des Nyäya-Systems, sondern darüber hinaus in den 
philosophischen Schriften der Inder einen ))reiten Raum ein 

Es sind hier die bemerkenswertesten Jjehren der Nyaya- 
Philosophie herausgehoben. Das System behandelt weiterhin 

^) Über den Bflgrifl der Eavsalitftt, wie er in der Nyfiya-Fliiloeophk 
anfgefafit wird (etwas anders als in den Siteren Syatemen) b. im dritten 
Abschnitt unter I. 6. 



Digitized by Google 



— 177 — 



die Bedeutung von zaiibeicheii anderen logischen Begriffen, 
femer die Scheingründe, Trugschlüsse und sonstigen Fehler 
der Diskussion, immer unter spitzfindiger Einteilung in die 
Unterarten. Da die zum Teil außerordentlich verwickelten 
Einzelheiten hier nicht durchgenommen werden können, so 
soll nur noch ein wichtiger Punkt zur Sprache kommen, der 
das Vaise§ika- ebenso wie das Nyäya-System betrifft. 

Die grundlegenden Sütrawerke der beiden Schulen ent- 
halten keine Erwäbnimg Gottes und da sie sowohl die Seelen 
wie die Materie für ewig und unerachaifen erklären und das 
Geschick des einzelnen in Ubereinstimmung mit den allgemein- 
indischen Anschauungen für das Produkt des guten und 
hösen Tuns in dieser oder der früheren Existenz erachteUi 
80 ist an dem ursprünglich atheistischen Charakter der beiden 
Systeme nicht zu zweifeln*). Es wird hierin eine Beein- 
flussung Yon Seiten des Säipkhya-Systems nicht zu Terkennen 
sein wie denn überhaupt die Yaiie^ika-Nyäya-Lehren, ob- 
wohl sie in vielen Hinsichten zu jenem System im Gegensatz 
stehen, sich doch an einige Ghmndanschaunngen der Sämkhya- 
Philosophie anzulehnen scheinen Als in späterer Zeit das 



^) YgL Nilakan|]ia-HaU, Kational Refutation 5 — 8; Banerjea, Dia- 
logBM on the Hindu phÜoBophy S. IX, 141 fg. Anhalfspviikte für die 
Aonalime des QegentdlB flnden J. Mnir in dem Anfeats „Doee the 

Yaife^ka phllosophy acknowledge a Deitj a not?** JBA8. XX (1868) 
83fg., und Saali, Introdozione 178, 179. 

*) Anders Suali, Introduzione 178, Anm. 1. 

•) Außer dem oben erwähnten Dogma, das die Seelen für anfangs- 
los und alldurchdringend erklärt, nenne ich die Lehre, daß selbst gute 
Werke ein Hindernis für die Erreichung der Erlösung seien, und die 
Ansehannng, daS die SrlSsiisg eine Anfhelnuig der Freude ebenso wie 
des Sehmeraes bedeute. Belegstellen für dieie Ansohanoagen ans den 
Yaite^a- nnd Ny&ya-Sehriften indet man bei NUaka^tiia-Hall, Rational 
Befatation 15—22. Hierher gehOrt auch wohl die Vorliebe für die 
ziffernmäßige Feststellung der Kategorien und die Lehre, daß der Körper 
nicht aus den fünf Elementen, sondern allein ans dem Element Erde 
bestehe. Vgl. femer im dritten Abschnitt die letzte Anm. zu II. 2. 

Andererseits werden die meisten Lehren der Yaisesika-Njuya- 
PhüoBopMe in den S6i{ikh7a-Sehilfke& bekämpft Da de nnr in Aiie- 
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Ny&ya- mit dem Vaiie^ika-System Yenchmolzen war, ist die 
kombinierte Schule zum Theismus übergegangen, hat aber 

nahmefällcn voneinander getrennt sinl , sollen sie auch hier g'emein- 
schaftlich erwähnt werden. Gegen die Anfstellnng der 6, bzw. 16, 
Kategorien wenden sich die Sämkhyasfitras I, 25, V. 85, 86 mit der 
Bemerkung, daß sie nicht erschöpfend sei ; gegen die Lehre, daß es nur 
9 Sobstenzen gebe, VL 88 mit don HinweiB auf die (von den VaitesUcas 
und Naiy&yikaa nicht anerkannte) Umaterie; gegen die Atomistik 
nnd gegen die Znlässigkeit des Begriffes Atom flberhaapt V. 87, 88 
(vgl. auch Vijnänabhiksu zu I. 62, der — wie schon vor ihm J^amkara 
zum Brahmasütra II. 2. 12 — den Einwand erhebt, daß durch die Ver- 
bindung von Atomen, die keine Ausdehnung haben, nie ein ausge- 
dehntes Aggregat entstehen könne). Die Säinkbra-Lehre von der 
steten Realität der Produkte {sat-karya-vada) wird mit besonderer Be- 
siehnng anf die entgegengesetste Tlieorie des Vai£e8ika*Kyäyä, der 
zufolge das Piodnkt vor der Entstehung nnd naeh der Yemichtnng 
keine BealitKt besitat, in der S&iiikhya-tattrapkamnndi an E&rikft 9 nnd 
in denSütras I. 113, 114,121 dargestellt. Vgl. Soali, Introduzione 264. 
Wegen der Polemik gegen die Annahme eines persönlichen Gottes s. 
oben S. 151 Anm. 1, Aulierdem sind noch die folgenden Sänikhyasutras 
unmittelbar gegen bestimmte Vaisesika-Nyäya-Lehreu gerichtet: V. 46, 47 
gegen den Satz, daß der Veda von Gott verfaßt seij V. 55 gegen die 
anyathä-khyäti, d. h. gegen die Voratellnng, dafi ein Ding unter einer 
anderen als seiner eigenen Form ersehdnen könne (vgl auch Yijiiftn»- 
bhikfu au n. 33); V. 71 gegen die Lehie, daß der innere Sinn (manoi) 
ein Atom sei, denn dieser trete gleichzeitig mit mehreren äußeren Sinnen 
in Verbindung (vgl. auch Vijnänabhiksu zn II. 32); V. 72 gegen die 
Lehre, daß der innere Sinn, Zeit, Raum, Äther und die Atome von 
Knie, Wasser, Feuer und Luft ewig seien; V. 75 gegen die Erklärung 
der Erlösung als der Aufhebung besonderer Eigenschaften der Seele; 
V. 84 gegen den Satz, daß die Sinne ans den Elementen gebildet seien ; 
nnd y. 99, 100 gegen die Berechtigung des Begriffs der Inhärens 
{tamaväya\ wofür nach der Ansicht der S&qikhyas einfadi ^das Wesen 
{svarüpa) des Dinges' zu sagen ist. Auch die Vedäntisten erkennen 
den Begriff der Inbärenz nicht an (Snali, Introduzione 266, 2^7). 

Da die Psychologie der Vaisesika-Nyäya-Philosophie auf der An- 
schauung beruht, daß die Seele als solche Qualitäten besitze, so sind 
zweifellos gegen diese Lehre alle diejenigen Stellen der Särakhya- 
Sohriften gerichtet, an denen die Qualitätlosigkeit, die absolute Unbe- 
rllihrthdt nnd ITntfttigkeit der Seele behauptet nnd bewiesen wird 
(Kftrikd 19, 90^ Sfttra I. 16, 146, 164, V. 18, YI. 10, 62; TgL auch die 
aahlreiehai Stellen s. y. kaärtjr in den. Indioes an meinen Teztansgaben). 
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niemals in dem persönlichen Gi>tt, den sie annahm, den 
Schöpfer der Materie gesehen. Gk>tt ist nach der Auffassung 
des späteren ya]^e8ika-Nyd,ya und in Übereinstimmung mit 

der Lehre des Yoga-Systems eine bestiiniiite Seele wie die 
iaidcren individuellen und gleich ihm ewigen Seelen; aber 
er unterscheidet sich von diesen dadurch, daß er allein die 
Eigenschaften der Allwissenheit und Allmacht besitzt, die ihn 
zur AVeltregierung befähigen, daß ihm aber dafür diejenigen 
Qualitäten fehlen, durch die alle übrigen noch unerlösten 
Seelen in den Kreislauf der Existenzen verstrickt sind (d. h. 
Verdienst^ Schuld, Abneigung, Freude, Schmerz)^). 

9. Lokäyata -j. 

Neben den bisher behandelten brahmanischen und un- 
brahmanischen Systemen finden w auch in Indien die Welt- 

Vijnänabbiksn polemisiert oftmals in seinem Kommentar unter aus- 
drücklicher Bezeichnung der VaiMsikas und Xuiyäyikas als seiner 
Widersacher dagegen, daC die ISeelo Qualitäten habe, daß sie unmittel- 
bar Freude oder Schmerz empfinde and in irgendeiner Weise tätig sei 
(b. in dem Indiex za meiner Ausgabe des S&mkhya-praTacana-bhäsya), 
Im ZuBammenhang damit eteht Beine Widerlegong der Vaitefika-Nyaya- 
Lehre von dem Zostandekommen der Wahrnehmung und Erkenntnis 
(im Komm zu I 87, 91, 145-147), ttber deren Einselheiten ich auf 
meine Übersetzung des Werkes verweisen kann. 

Von spezieilen Lehren jener Schulen tinde ich noch die folgenden beiden 
bei Vijüänabhiksu bekämpft: 1. daU eine Kombination mehrerer Kategorien 
{Jäti-8äf}ikarya) unzulässig sei (im Komm, zu I. 109, IL 32) und 2. daß die 
Leitung der Kdrperbildung von Seiten der Seele durch das adr9ta fdie nach- 
wirkende Kraft TOB Terdienat ondSehnld' Termitteltwerde (£inl. aa VL68). 

Welehe nnbestimmten Voretellnngen die heutigen Anhänger der 
Nyäya-Philosophie mit dem Gottesbegriff verbinden, ist aus U. Jacobia 
interessantem Aufsatz „Die Gottesidee in der indischen PhÜOBophie" TO 
ersehen (Philosophische Monatshefte XIII. 417 fg.)- 

«) John Muir, JRAS. XIX (1862) 299 fg.; A. Hillebrandt, Materialisten 
und Skeptiker in „Altindien, Kulturgeschichtliche Skizzen" (lb99j 168 fg., 
Zur Kenntnis der indischen MaterialiBten, Featsehrift Knhn 14 fg.; 
PiEiagaUi, Ntetika, Cftrrfika eLokäyatika (1907); Sliya Davida, Saered 
BeokB of the BuddUita IL 166fg. 

18* 
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anscbauung yertreten, die „so alt ist als die Philosophie, 
aber nicht älter'', wie Fr. A. Lange mit Recht in dem ersten 
Satze seiner bertthmten Geschichte des Materialismiis sagt 
Yerkündiger rein materialistischer Lehren sind schon 
im Torbnddhistischen Indien anfgetreteui und aas der Zeit 
um 300 ror Ohr. ist nns durch das Kautilfya die Existenz 
eines materialistischen Systems bezeugt Dieses hat seit- 
dem zu allen Zeiten bis auf den heutigen Tag zahhreiche 
heimliche Anhänger gehabt Im Zeitalter des aufblUhenden 
Buddhismus galt sogar die Vertrautheit mit den Lehren 
des Materialismus als ein Zeichen feiner und umfassender 
Bildung*). Die beiden Lehrbücher des Systems, die in der 
Literatur unter den Namen der Sütras des Brhaspati ^) (des 
mytliischen Begründers) und der Bhäguri *) erwähnt werden, 
sind verloren gegangen. Da der Materialismus sonst in 
Indien keine hterarische Gestaltung erfahren hat, müssen 
wir außer einigen Stellen des Mahabhärata die in den Lehr- 
büchern der anderen philosophischen Schulen gegen den 
Materialismus i^eübte Polemik und die Lehren des Königs 
tyirrtum'' in dem philosophischen Drama Prabodhacandrodaya 
zu Bäte ziehen. Dieses Drama ist im elften oder zwölften 
Jahrb. nach Chr. zu dem Zweck verfaßt worden, nm in 
allegorischer Form die Überlegenheit der brahmanischen 
Orthodoxie über alle anderen Weltanschauimgen darzutun. 
Die Hauptquelle aber für unsere Kenntnis des indischen 
Materialismus ist das semer DarsteUung gewidm^ erste 
Kapitel des Sarva-darSana-samgraha, des im yierzehnten 
Jahrh. von dem bekannten Vedanta-Lehrer Madhayäc&rya 



S. oben S. 31 Anm. 1 und S. 4. 

') Oldeiiberg, Die indische Philosophie' 34: „Wenn die altbud- 
dhistischen Texte einen in jeglicher Kunde bewanderten Brahmanen 
beschreiben, rühmen sie ihm . . . auch Kenntnis des Lok&yata nach." 

>) Bei Bhftakarftcftrja smn Bnhmasfttra m. 8. 63 (Ciolebrooke, Mise. 
E88.* L 429). 

*) Bei dem Qrammatiker PatsUJali und sonst (Weber, Ind. Stnd. 
XUL 343, 344). 
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Terfaßten Kom|»6ndiii]ii8 aller phüoBophischen Systeme'). 
Dieses begmnt mit dem Bedaaem darüber, daß die Mehr- 
zahl der lebenden Menschen dem von Oftrr&ka yertretenen 
Materialismus anhänge. 

Ein anderer YedAnta-Lehrer, Sadftnanda, spricht in 
seinem Vedäntasära § 148—151 von vier materialistischen 
Schulen, die sich voneinander durch die Auffassung der 
Seele unterscheiden; nach der ersten sei die Seele identisch 
mit dem groben Leib, nach der zweiten mit den Sinnen, 
nach der dritten mit dem Atem und nach der vierten mit 
dem Denkorgan oder dem inneren Sinn (manas). Eine prin- 
zipielle Verscliiedenheit besteht zwar zwischen diesen vier 
Anschauungen nicht; denn die Sinne, der Atem und das 
innere Organ sind ja nur Attribute oder Teile des Körpers. 
Aber Hillebrandt hat durch Vergleichung mit Taittiriya 
Up. 2. 1 doch den Beweis geführt^), daß „hier Lehren 
zosammengestellt sind, die von Terschiedenen li^miem nnd 
Ton Terschiedenen Lehren in bezng anf das Selbst aasgingen**. 

Der Name Lok&yata bedeutet yaaf die Sinnenwelt ge- 
riditet'; davon abgeleitet ist die Bezeichnung der Materialisten 
Lokftyatika oder Lank&^; gewöhnlich werden diese jedoch 
nach dem Namen des Begründers ihrer Lehre Gärrftkas 
genannt. 

Das Ijokftyata läßt als Erkenntnismittel allein die Per- 
zeption gelten und verwirft nicht nur die Autorität, sondern 
auch die Schlußfolgerung, wogegen sich die naheliegende 
Kritik der orthodoxen Schulen in spöttischem Ton wendet 
Als das einzig Reale erkennt es die vier Elemente an, d. h. 
die Materie. Wenn durch die Verbindung der Elemente 
der Körper gebildet ist^ so entsteht der (Jeist, wie aus der 
Mischung bestimmter Stoffe die berauschende Kraft. Mit 
der Vernichtung des Körpers ist auch der Geist wieder ver- 
nichtet. Die Seele ist also nichts anderes als der Körper 

>) Engl. Übenetzung s. oben 8. 138 Anm. 2; deutseli bei P. DemieD, 
Allg. Gesdi. der Philosophie I. 3, S. 194fg. 
*} FertBchriffe Kuhn 19. 
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mit dem Attribute der Intelligenz, da eine vom Körper ver- 
schiedene Seele durch Sinneswahmehmung nicht festzustellen 
ist Natürlich werden auch alle anderen ül)ersinnlichen 
Dinge geleugnet und zum Teil mit Ironie behandelt. Die 
Hölle ist irdischer Schmerz, durch irdische Ursachen herYor- 
gemfen; das höchste Wesen ist der König des Landes, 
dessen Dasein durch die Wahrnehmung der ganzen Weit 
erwiesen wird; die Erlösung ist die Auflösung des Körpers. 
Die nachwirkende Kraft des Verdienstes und der Schuld, 
die nach dem Glauben aller anderen Schulen das Schicksal 
eines jeden bestimmt, existiert für den Oäryäka nicht, weil 
dieser Begriff nur durch Schlußfolgerung gewonnen wird. 
Auf den Einwand eines orthodoxen Philosophen, daß für 
denjenigen, der diesen allmächtigen Faktor negiere, die ver- 
schiedenartigen Erscheinungen dieser Welt keine Ursache 
haben, erwidert der Cärvaka, daß die eigene Natur der Dinge 
die Ursache sei, welche die Erscheinungen bedinge. 

Die praktische Seite des Systems zeigt den rohesten 
Eudämonismus ; denn Sinnenlust wird als das einzig ei-strebens- 
werte Gut hingestellt. Der Einwand, daß sinnliche Freuden 
nicht das höchste Ziel des Menschen sein können, weil ihnen 
stets ein gewisses Maß von Schmerz beigemischt sei, wird 
mit der Bemerkung zurückgewiesen, dafi es Sache unserer 
Klugheit ist, die Freuden so rein als möglich zu genießen 
und sich dem mit der Lust untrennbar yerbundenen Schmerz 
so viel wie möglich zu entziehen. Der Mensch, der Fische 
wünsche, nehme ihre Schuppen und Gilten, und wer Reis 
haben wolle, die Halme mit in den Kauf. Darum habe es 
keinen Sinn, aus Furcht vor dem Schmerz auf die Lust zu 
verzichten, die wir instinktiv als unserer Natur zusagend 
empfinden. 

Die Veden werden für ein Geschwätz von Schelmen 
erklärt, das mit den drei Fehlern der Unwahrheit, des inneren 
Widerspruchs und der nutzlosen Wiederholung behaftet sei, 
und die Vertreter vedischer Wissenschaft für Betrüger, deren 
Lehren sich gegenseitig aufheben. Das brahmanische Bitual 
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ist für die Carvakas ein Schwindel, und die kostspieligen 
und mühevollen Opfer haben nur den einen Nutzen, den 
Schlauköpfen, die sie vollziehen, den Lebensunterhalt zu 
verschaffen. ,.Wenn ein geopfertes Tier seinen Weg zum 
Himmel findet, warum schlachtet der Opferer da nicht lieber 
seinen eigenen Vater?" Kein Wunder, daß für den recht- 
gläubigen Inder die Lehre der Canräkas die schlimmste aller 
Ketzereien ist^). 



'} Wie die Lehrbtteher der anderen ortliodoxen Scholen, sachen 
aneh die S&iiikhya-Sehriften diesen gefUrlichen K aterialisnrai ra wider- 
legen. Die Lehre, daß es aoBer der Peneeption kein anderes Erkenntnia- 
mittel gebe, wird in der Sämkhya-tattTarkannindi zn EAriksl 5 nnd in 
den Sfitraa V. 28, 29 entkräftet; an ersterer Stelle in der folgenden 
drastischen Weise: „Weun der Materialist erklärt: ,Die Schlußfolgerung 
„ist kein Erkenntniamittel', wie kann vuu ihm dann ein Mensch als 
„unwissend, im Zweifel oder Irrtum seiend erkannt werden? Denn an 
„einem anderen Menschen sind ja Unwissenheit, Zweifel nnd Irrtum 
„nnmQglich . . . durch Sinneswahmehnrang an erkennen . . . Denmaeh 
„mnfi aneh von jenem die Unwissenheit usw. an anderen Menschen ans 
i^der Art ihres Verhaltens oder ans ihrer Bedewelse erschlossen, also 
„selbst wider Willen die Schlußfolgerung als Erkenntnismittel anerkannt 
„werden." Auch die Cärvaka-Theorie, daß nur farbige Objekte durch 
Perzeption erkannt werden können, wird im Sütra V. 89 bekämpft. 
Auiruddha gibt dazu die Erklärung, daß z. R. in den Worten „der 
Vogel ist hier" der Aasdruck „hier" zeige, daii auch der Kanin wahr- 
genommen werde, nnd Terweist anfierdem ~ ebenso wie Vijfiänabhiksn — 
auf die angebliehe Wahrnehmung ttbersinnlicher Gegenstinde durch den 
Togin. Ob das Sütra Y. 80 die materialistiflche Lehre, daß nnr sinnliche 
Freuden ein vernfinftiges Lebensziel seien, widerleg^ (wie Vqfiänabhiksn 
und Mahädeva meinen), wird durch die andersartige Auslegang Aniruddhas 
zweifelhaft. Von Wichtij^keit aber sind die Sütras III. 20—22, V. 130 
(129 Vijnänabhiksu), die den haupt.sächlich.-<ten Lehrsatz der Carvakas, 
daß der Geist nichts von dem Körper Verschiedenes sei,' bekämpfen. 
Das bei den Materialisten beliebte Gleichnis Ton der bcnuaehenden 
Kraft, die nicht in den einzelnen Stoffen Toriianden sei und trotadem 
in der Mischung sich sdge, wird als unsutreflend beieichnet; denn es 
stehe fest, daß die berauschende Kraft in jedem der einzelnen Stoffe in 
feinem Zustande existiere, und daß sie in der Mischung nicht entstehe, 
sondern nur zur Erscheinung komme. Das Erkenntnisvermögen aber sei 
in keinem der Elemente, ans denen der Körper gebildet ist, nachweisbar. 
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Außer den Systemen, die ich hier kurz besprochen habe; 
nennt der Yorher erwähnte Sarvm^darianft-saipgraha noch 

sechs weitere Schulen, die jedoch in dieser Ubersicht wegen 
ihrer untergeordneten Bedeutung und ihres nicht eigentlich 
philosophischen Charakters übergangen werden können. Es 
handelt sich zunächst um eine visnuitische, von Ananda- 
tirtha (oder Puinaprajfla) begründete Sekte und um vier 
sivaitische, deren Systeme mit den Namen Nakulisa- 
Päsupata, Saiva, Pratyabhijöä und Rasesvara bezeichnet sind. 
Die Lehren dieser fünf Sekten sind stark von vedan- 
tistischen und Sanikhya- Philosophemen durchsetzt Das 
sechste System ist dasjenige Paninis, d. h. die grammatische 
Wissenschaft) die in Madhavas Kompendium deshalb unter 
die Philosophie gerechnet wird, weil die indischen Grammatiker 
sich zu dem in der Mtm&ipsft gelehrten Dogma Ton der 
Ewigkeit des Lautes*) bekanntep, und weil sie die Theorie 
des Sphota, d. L des unteilbaren einheitlichen Fäktors^ der 
in jedem Worte als der Träger seiner Bedeutung ruht*), in 
philosophischer Weise entwickelten. 

Überblicken wir die große Fülle der in Indien gemachten 
Versuche, die Rätsel der Welt und unseres Daseins zu er- 
klären, so lenkt die Saiakhya-Philosophie vor allen anderen 
schon deshalb unsere Bhcke auf sich, weil sie allein ihre 
Aufgabe lediglich mit den Mitteln des Verstandes lösen will. 
Der wahrhaft philosophische Geist, mit dem sie die Methode 
handhabt, auf dem AVege logischer Beweisführung von den 
bekannten, uns durch die Erfahrung gebotenen Größen zu 
unbekannten aufzusteigen, um so zu der Erkenntnis der 
letzten Ursachen zu gelangen, ist mit Bewunderung yon allen 
Forschern anerkannt worden, die sich ernstlich mit diesem 
System beschäftigt haben'). Zum ersten Male in der Welt 

*) Vgl. oben S. 155 fg. 

») S. darüber S. 152 fg. und vgl. noch Bailaut^ne, CtLristianitj con- 
trasted with Hindfi Philosophy 189 fg. 

*) S. z. B. Barthelemy Saint-Hilaire, Premier Memoire sur le Sänkhya 
486, und Röer, Lectnre on the Sliikiya PUtosophj 5, 12, 20, 84. 
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hat sich in Kapilas Lehre die ganze Unabhängigkeit und 
Freiheit des menschlichen Geistes, das volle Vertrauen auf 
die eigene Kraft gezeigt. Wenn auch von John Davies \) 
zu viel behauptet ist mit den Worten: ,.The System of Kapila 
. . . coütains nearly all that India has produced in tbe 
department of pure philosophy", so darf doch das in den 
folgenden Abschnitten dargestellte System mehr als irgend- 
ein anderes Erzeugnis der fruchtbaren indischen Spekulation 
das Interesse derjenigen Zeitgenossen beanspruchen, deren 
Weltansdianung auf die Besoltate der modernen Natur- 
wissenschaft gegründet ist 

>) Sänkhya Kfirika 8. V. 
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Der Charakter der Sämkhya-Philosophie. 
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L Allgemeines. 



1. Der Name sämHhya. 

Das Wort sämlhya enchemt erst in der jüngeren 
Upani^ad-Literatur (nach Jacobs Concordance überhaupt 

nur je einmal in der ÖvetäSvatara, Oülikä, Gkrbha und 
Muktikä Upaiiisad) und dann häufiger im Mahäbhärata. 
Daß auch die gnuiimatische Bildung des AVortes uns in 
spätere Zeiten weist, hat Weber heryorgehoben aber dabei 
betont, daß man daraus niclit etwa auf die späte Existenz 
der Spekulationsweise, die dieser Name bezeichnet, schließen 
dürfe. Wenn Kapila und seine ältesten Nachfolger ihrem 
System überhaupt einen Namen gegeben haben, so ist dieser 
Terloren gegangen und später durch den uns geläufigen 
ersetzt worden. 

Samkhya ist von samlihya ,Zahr abgeleitet und bedeutet 
zunächst ,auf zählend, Aufzählung', dann aber ,Unt ersuchung, 
PrUfungi Unterscheidung, genaues Abwägen, Eni^igung*. Die 
gewöhnliche Annahme ist nun, daß man Ton der zweiten 
Bedeutung ausgehend dem System Kapilas den Namen Sftqi- 
khya gegeben habe Ich halte das nicht für richtig. Zwar 

») Indische Studien II. 184. 

') S. Colebrooke, Miscellaneous Essays' L 241; Ballantyne, Lecture 
on the Sänkhya Philosophy 52; Roer, Lecture 8, 9; Barthelemy St.-Hilaire, 
Premier Memoire 123; Hall, Sankhya Sara Preface 3; John Davies, 
Sankhya Kftxikft 8. 9; JaeoÜ in seiner Beseasion der „Samkhya Philo- 
Mpliia** \ GWt g«L Aas. 1895, S09. Ftenor hat Jaeobi mir auf eiaer 
Fostkaito Tom 18. IV. 96 adtgeteüt: »Wegea der Bedeutung Toa 
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liat schon im Mahabharata das Wort saipkhya die über- 
tragene Bedeutung ,Unterscheidung usw.* angenommen — die 
im Petersburger Wörterbuch 8. v. gesammelten Stellen ge- 
nügen, um dies festzustellen — , doch wird durch andere 
Stellen klar, daß es sich dabei um eine Umdeutung des 
Wortes handelt) die erst durch den Charakter des S&qikhya- 
Systems herbeigeführt worden ist Weil das S&qikhya-System 
methodische Erschließung der Prinzipien und Tor allen Dingen 
scharfe Unterscheidung von Geist und Materie lehrte, ist im 
Laufe der Zeit dem Worte s&mkhya die Bedeutung ,metho- 
-dische Erschließung, Unterscheidung* beigelegt worden. Ur- 
sprünglich aber bedeutete das Wort nichts anderes als .auf- 
zählend'; die Lehre KapiLas wurde wegen der Aufzählung 
der 25 Prinzipien, auf welche die Anhänger des Systems seit 
jeher großes Gewicht legten, und vielleicht auch wegen der 
absondcrHchen Vorliebe dafür, abstrakte Begriffe in trockene 
Zahlenverhältnisse zu zerlegen** die ,Aufzählungs-Philo- 
sopbie* genannt^). Es ist dies allerdings eine Bezeichnung^ 
die dem wahren Wesen und Werte des Sämkhya^Systems 
sehr wenig gerecht wird. Dadurch bin ich auf einen Ge* 
danken gekommen, der mit meiner Beurteilung der ältesten 
Geschichte des Systems im Einklang steht Wenn man be- 
denkt^ was für eine Bolle die Spitznamen in der indischen 
Namengebung spielen und wie oft der spöttische, verächtliche 
Inhalt dieser Namen in späterer Zeit in Vergessenheit ge- 
raten ist^ so scheint mir die Vermutung nahe genug zu liegen, 
daß die Brahmanen yon Madhyadefia die ihnen widerstrebende 
Säipkhya-Phüosophie mit dem Spottnamen der ,Au&ählung8- 

„mjikhyä = parikm verweise ich Sie noch auf Mahäbhfirata IV. 10, 11. 
„In diesem Adhyäya wird der Oberaufseher der Kuhherden gosankhya 
„genannt ; es ist damit mehr als Zähler der Kühe gemeiut, etwa Inspektor." 
Gewi£ ; aber zu einer Zeit, als das Wort aatfiUiyä schon seine Umdeutung 
erfahren hatte. 

') 8. meine Übenetmng der Sftijilchya-tattya-ktiinmdl 688, 628. 

«) S. Mahäbh. XII. 11393, 11409—10, 11673; Cülikä Upanisad 14; 
Weber, Indische Stadien IX. 17 ond Hsx Mttller, Upanialiada tranelated 
IL S. XXXV, XLL 
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lehre^ (sdmkhya neutr.) und deren Anhänger als die ,Zalil- 
menschen' (säml-hya masc.) bezeichnet haben, und daß, als 
später die Sai|ikhya-Lehre sich große Anerkennung errangen 
hatte, der Name bestehen blieb, den man sich gewöhnt hatte 
zu gebrauchen^). Unter dieser Yoraussetzung erklärt sich 
auch die Umdeutong des Namens^ Ton der eben gehandelt 
wurde, am natürlichsten. 

Daß in der indischen Literatur einige Male Säqikhya 
als nomen proprium oder Beiname eines alten Weisen*) 
sowie als einer der 1000 Namen ^iyas Torkommt'), ist für 
unser System bedeutungslos. Sämkhya als Name des Siva 
erklärt sich wohl durch die Beziehungen des Gottes zum 
Yoga, dem Tochtersystem des Sänikhya. 

% Die Aufgabe des Systems. 

Die Weltanschauung, die in den Säipkhya-Schrüten zum 
Ausdruck kommt^ ist konsequenter Pessimismus. Alles be- 
wußte Leben ist Leiden. Das Glück, von dem uns die Er- 
fahrung zu zeugen scheint» existiert nicht in Wahrheit; denn 
auch die Lust ist mit Schmerzen durchsetzt und führt schließ- 
lich zu Leid ; darum wird auch sie „von den Unterscheidenden 
zu den Schmerzen gerechnet" *). Das schlimmste der Leiden 
aber ist die Notwendigkeit der Wiederkehr von Alter und 
Tod in jeder neuen Existenz. „Alle lebenden Wesen ohne 
„LTnterschied leiden den durch Alter und Tod bewirkten 
„Schmerz; allen, selbst dem Wurm, ist die Todesfurcht 



P. Oltramare, L'histoire des idee;^ theosophiqoes dans l'Inde 223, 
hat denselben Gedanken entwickelt, ohne jedoch meine Urheberschaft zu 
erwähnen. 

•) S. Weber, Ind. Stud. II. 292 und im Petersburger Wörterbuch 
8. V. 1, b. 

*) 8. Weber, Ind. Stad. I. 426 Anm. 
8. Sftqikhyasfttra VI. 6—9, Togasfttra II. 15 und meine Über- 
setKong der Sämkhya-tattva-kmmradl 883, 684; TgL an'di PanlMuki», 
Die Yoga-Philosophie 66fg. 
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^gemeinsam, die sich in dem Wunsche darstellt: ,Möge ich 
„nicht aufhören zu existieren, möge ich lehen!^ Und was 
„Furcht herromift, ist Schmm; deshalb ist der Tod 
„Schmerz ^),*^ 

Die beiden Hauptwerke der Sftipkhya-Schule^ die E&rikä 
und die Sütras, bezeichnen in den ersten Worten die toU- 
ständige Anfhebung des Schmerzes als die Aufgabe der 
Lehre, die sie vortragen. Dem wunderlichen Schematismus 

des Systems entsprechend, wird sogleich gesugt, daß es einen 
dreifachen Schmerz gebe Damit ist nach der überein- 
stimmenden Erklärung sämtlicher Komiiientare gemeint 1. der 
in der eigenen Person entstehende ((klhyätmika), d. h. der 
durch körperliche Leiden und Beschwerden des Gemüts ver- 
ursachte, 2. der von anderen Wesen (auch Pflanzen) uns 
zugefügte {ädiiihhniiika) und 3. der auf übernatürUche Ein- 
flüsse zurückgeführte {ädhidaivika). Bedarf es nun aber einer 
schwer verständlichen philosophischen Lehre, um diese 
Schmerzen zu heilen ? Gibt es nicht — so fragt ein Mate- 
rialist — mit leichter Mühe zu beschaffende Mittel zu seiner 
Abwehr? Medikamente zur Stillung körperlicher Sdimerzen; 
schöne Frauen, Gktriüike> Speisen, Kleidung und Schmuck 
zur Heilung der Leiden des Gemilts; Erfahrung und Vorsicht 
zum Schutz gegen Schaden, der von aufien kommt; und 
selbst Zaubennittel gegen übematürlidie Einflüsse? Auf 
diese Frage lautet die Antwort: Nein! denn alle diese Mittel 
wirken nicht mit Sicherheit und gewähren selbst im besten 
Palle nur zeitweihg Schutz und Erleichterung. ,.Aber wir 
„haben doch außer diesen weltlichen Mitteln, die uns aller- 
„dings keinen genügenden Schutz gegen den Schmerz 
bieten, die sicheren und zuverlässigen, deren Auwendung die 

S.t.kaumudi zu Eärikä 55; vgl. auch Sfitra III. 53. Bei 
Auiruddha zu Sütra III. 3 wird der BegriÜf der Seelenwanderimg [samaa- 
rapa) duroh den der fortgesetsten yeraklitang (na«a) erklärt 

") 8. anfieidem TatlTSBun&aa 8&tra 25 und 8ftiiikb7a-kruiia-dipik& 
Kr. BO—SA in BaUantyneB Bearbeitmig. Aniniddhs sn IL 1 reebnet 
sogar 21 Arten von Sdunen herans. 
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^Beligion uns lehrt. In der Schrift sind ja die Opfer vorge- 
„schrieben, durch deren Vollziehung wir uns nach dem Tode 
^einen Platz im Himmel sichern können, wo aller Schmerz 
„ein £nde hat!^ Der strenggläubige Brahmane, der diesen 
Einwand macht» erhält darauf dieselbe Antwort wie der 
Materialist; Ton den rituellen Mitteln zur Abwehr des 
Schmerzes gilt das Reiche wie von den weltlichen; auch sie 
beseitigen den Schmerz nicht absolut und für alle Zeit Die 
Opfer sind unrein, denn sie erfordern Blutvergießen; und 
das Töten yon Tieren ist unter allen Umständen eine Schuld, 
die nach dem Gesetz der Vergeltung ihre Frucht tragen, 
d. h. einen Schmerz im Gefolge haben muß. Man vergleiche 
auch den entschieden geringschätzigen Sämkhya-Ausdruck 
duhiijü- oder chVcsinaJca handha im vierten Abschnitt unter 
II. 4. Selbst wenn jemand durch das Opfer in eine der 
himmlischen Welten gelangt ist, so sieht er mit Schmerzen, 
daß es dort droben höhere Stufen gibt als die von ihm 
erreichte. „Und es ist natürlich, daß das höhere Glück 
eines anderen dem weniger Glücklichen Schmerzen bereitet 
Die Hauptsache aber ist, daß der in den Himmel Aufge- 
stiegene nur einen vergänglichen Erfolg erzielt hat; denn 
auch die Gtötter und die anderen Bewohner jener Welten 
unterliegen noch der Metempsychose *). Und schließlich 
haftet an den Opfern die IJngerechtigkeit^ daß nur reiche 
Leute die großen Kosten, die ihre Vollziehung erfordert^ 
bestreiten können; den Armen ist dieser Weg zur zeit^ 
weiligen Befreiung vom Schmerz ebenso verschlossen als die 



') Sanikhya-tattva-kaumndi zuKärika 2, S. 540 meiner Übersetzung. 
Auch Vijuänabhiksu hält am Schluß des Kommentars zu Sütra IV. 67 
die Möglichkeit für ganz nuageschlossen, „daß man Freade über das 
Glück eines anderen empiinden könne''. 

*) Die auf dieser Erwägung bemheade GeringBchftteang der himin- 
Uaehen Freuden hat sich nicht nur dem Buddhisniiu, sondern später 
aveh in weitem ümfsnge der bntbmsnischen Literatur mitgetdttt Vgl. 
darüber Lncian Schermaus Materialioi inr Qesdiiehte der Indischen 
yisionslitteratnr 16 — 18. 
. SftmUi.-Pb. 18 
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Ton dem Materialisten empfohlene Anwendung der weltlichen 

Mittel 

Noch zwei weitere Hoffnungen auf Befreiung yom 
Schmerz halten die Säipkhjasütras für nötig zu zerstreuen. 
Nach y. 82 soll der Yogin, der durch die Ausübung der 
Yoga-Praxis in den Besitz der viel hesprocheneu über- 
natürliohen Kräfte gelangt ist und über alle Naturgesetze 
G^alt hat, nicht wShnen, damit das Ziel erreicht zu haben; 
denn auch der Besitz dieser Erilfte ist yergänglich, wie jeder 
andere Besitz. Und wer da meint^ dafi über kurz oder lang 
so wie so aller Schmerz zu Ende sei, wenn die Schöpfung 
sich zurttckbfldet und in der Zeit der Weltaufl^ung alles 
bewußte Leben erlischi^ dem wird HL 54 folgendes yorge- 
halten: auch auf die Perioden der Weltauflösung folgen 
immer wieder neue Schöpfungen, und ..wie ein Mann, der 
ins Wasser getaucht ist, wieder emportuucht", so treten beim 
Beginn der neuen Schöpfungsperiode die AVesen wieder ihre 
qualvolle AVanderung durch unzählige Existenzen an. 

Wer die wirkliche Erlösung vom Schmerz erzielen will, 
muß nicht sowohl den Schmerz beseitigen (unterdrücken, 
Terhüllen) % als sein Auftreten für alle Zukunft unmöghch 
machen. Da nun der Schmeiz notwendig so lange währt^ 
als die Seele sich mit Körpern und Organen verbindet '^j, so 
ist das Heil nur dann erreicht, wenn der Wanderung der 
Seele ein ilnde gesetzt ist Zu diesem Ziel, dem ,abflolnteD 
Aufhören' (atytmkhnwirUi) des Schmerzes, ist allem die Philo- 
sophie imstande dem Menschen zu verhelfen. Mit diesem 

') S. Karika 2 und Sntra I. 82—85, III. 52,53, IV. 22,32, V. 76, 83, 
VI. 56 uebst den Erklärungen der Kommentatoren (auch I. 6 und VI. 58 
nach Vijuänabhiksu) und vgl. das Gespräch zwischen XapiJa und denir 
in eine Kuh gefahrenen B§i Sytunaradmi Hbh. XII. Adby. 269—271. — 
VlfH Bu IV. 28 und YI. 68 macht der bnthmwiiadien Beligion da» 
ZugeatSndms, daB die definitiYe EilSnmg von den Bewolmeni der 
himmlischen Welten leichter und häufiger erreieht werde als tob denen 
der Erdenwelt. 

«) Vija. zu Sütra I. 11 
£arik& 05. 
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Gedanken stimmen alle orthodoxen Systeme, ausschließlich 
der ritualistischen Mim Tim sä, überein; nur wird in keinem 
anderen das Elend des Weltdaseins mit derselben Ent- 
schiedenheit^ wie in der SäqikhyapPbüoflophie, betont^ und 
das Verlangen nach Erlösung Tom Schmerz tritt uns deshalb 
in der brahmanischen Philosophie niigeads bo deatUcb ent* 
gegen wie hier. 

Eine weitere Überemstimmiing mit dem YedAnta-) Vai- 
sefika- und Nyäya-System ist die Überzengiuii^ daß nur eine 
bestinunte Brkenntnis die Kraft habe, den Menschen zu 
eridsen. Die Säipkhya-Fhilosophie erfordert „die richtige 
Erkenntnis des Entfalteten, des Unent&lteten und des Er* 
kenners" % d. h. die Erkenntnis der absoluten Verschieden- 
heit, die zwischen der gunzeu materiellen Welt und der Ur- 
materie, aus der sie hervorgegangen, einerseits und der Seele, 
des wahren Selbstes, andererseits besteht*). „Wenn infolge 
„dieser Unterscheidung der Schmerz bis auf den letzten Rest 
„zu Ende ist, hat man das Ziel erreicht; durch nichts 
..anderes')." Um diese unterscheidende Erkenntnis {viveka^ 
viveka-jüdna) herbeizuführen, entwickelt die Sämkhya-Lehre 
ihre Theorie der Weltentialtung, indem sie nicht nur die 
Entstehung der Erschemungswelt in ihrem Kausalzusammen- 



>) Kärikä 2. 

*) Za dem Zweck Ist es erforderiieh, das Wesen der 85 tqh der 
S&ipkhya^Philoiophie «nfgesteUten Priiudpiea (jMliott- pM « H -lgtow) ge- 
naa ra Tenteben, d. h. außer der geistigen Seele die folgenden 24 nn- 
geistigen, materiellen Prinzipien richtig zu beurteilen: die Urmaterie, 
die drei inneren Orj^ane Ruddhi, Ahamkarn, Manas, die fünf Sinne der 
Wahrnehmung uiul die fünf Fähigkeiten des Handeins, die fünf Grund- 
stoffe (fanmdtra) und die fünf groben Elemente. Von diesen 26 Prin- 
zipien ist in unseren Texten sehr viel die Rede, ja die S&mkhya- 
PliiloiopUe ubA geradesni ,die WiBsensehaffe von den 86 Prinripien* 
genannt Wenn als das hOehste Ziel des Hensehen daa taHwt-Jfiäm 
,die B rk w i'Pt"f« der Prinzipien' bezeichnet wird, so heißt das fttr dm 
Inder zugleich ,die Erkenntnis der Wahrheit*; die beiden Bedentongen 
y<Mi taUva fließen hier ToUat&ndig SQsammcn. 

*) SAtra HL 84. 
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iiaug, sonderu auch die psychischen Vorgänge zu erklären 
unternimmt. 

"Was der Sämkhya - Philosophie lediglich Mittel zum 
Zweck ist — Kosmologie, Physiologie und Psychologie — , 
erscheint freilich uns Abendländern, die wir nicht in dem 
Dogma von dor Metempsychose befangen sind und das Er- 
lösuDgsbedürfuis im Sinne der indischen Philosophie nicht 
teilen können, als der eigentlich bedeutungsroUe Teil ihrer 
Lehren. Bleiben wir aber zunächst noch ganz auf indischem 
Boden stehen mit der Frage, wer nach der Anschauung der 
Sdipkhya-Philosophie dazu berufen ist, die erlösende Er- 
kenntnis zu erreichen und andere durch Belehrung zu ihr zu 
führen. Ein Blick auf die entsprech^den YerhSltnisse im 
Veddnta läßt uns den menschlich höheren Standpunkt, den 
hier die Samkhva-Lehre einnimmt, erkennen. Bei Deussen. 
System des Vedanta 63, lesen wir, „daß alle diejenigen, 
„welche durch das Sakrament des Upanayanam (der Ein- 
„fiibriing bei einem Lehrer unter feierlicher Ümgürtung mit 
,.der Opfersrbnnr) wiedergeboren idrija) sind, also, falls sie 
,.diese Bedingung erfüllen, alle Brälnnanas, Kshatriyas und 
„Vaigyas, daß ferner auch die Götter und die fabgeschiedenen) 
„ß-ishis zur Vidyä [d. h. zur erlösenden Heilslehre] berufen 
„sind; daii hingegen die Qüdras (die Angehörigen der vierten, 
„nichtarischen Kaste) von derselben ausgeschlossen bleiben." 
Der Offenbarungscharakter des Vedanta als der brahmanischen 
Philosophie xor' i^^XV^ brachte diese Beschränkung auf die 
drei obersten Kasten mit sicL Für die in freierer AtmospMre 
entwickelte Säipkhya-Philosophie, die dem alles Lebende mit 
der gleichen liebe umfassenden BuddMsmus zur Grundlage 
gedient hat, gab es schon bei ihrer Entstehung fttr diese 
brahmanische Einschränkung keinen Ghrund ^) ; und es gereicht 

>) Vgl. Jacobi, Qött gel. Anz. 1895, 906. Wenn Jacobi & 207 sagt: 

„Mit demselben Beeilte, mit dem Garbe das Silnkhya als nnbrahmaniach 
bezeichnet, kann man auch dem Vaisesika und Nyaya diesen Makel an- 
hängen", würde ich au Stelle der drei letzten Worte setzen „diesen 
Vorzog oder Buhm zuschreiben". 
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ihr zur Ehre, daß sie auch in späterer Zeit sich nicht daza 
▼erstanden hat^ irgendeiner Menschenklasse den Weg zum 
ewigen Heil zuTerschließen. So selbstrerstäiidUch uns dieser 
Standpunkt erscheint» so bewundernswert ist er bei einem 
System y das zwei Jahrtausende lang änfierlich im Einklang 
mit dem Brahmanentnm gestanden und mehrere Jahrhunderte 
hindurch in ihm eine geistige Herrschaft ausgeübt hat 

In Kärikft 53 werden die Wesen folgendennaBen einge^r 
teilt : „Die göttliche [Schöpfung] ist achtfältig, die tierische 
fünffach, die menschliche von einer Art." Wenij hier 
die überirdischen Geschöpfe, je nachdem sie in der Welt 
des Gottes I^rahman, des Prajapati, des Indra leben oder 
zu den Ahnen, den Gandharvas, Yaksas, Raksasas oder 
Pisacas gehören, für acht verschiedene Arten erklärt werden, 
so wird dadurch die Zusammenfassung der Menschenwelt in 
eine einzige Klasse um so bedeutungsvoller. Ein System, 
das gerade mit l)esonderer Vorliebe Abteilungen und Unter- 
abteilungen ziffernmäßig feststellt^ würde bei dieser Gelegen- 
heit gewiß nicht yersäunit haben, auch die Menschen in der 
üblichen naheliegenden Weise zu klassifizieren, wenn ihm 
nicht die Kasten- und Rassenuntersdiiede als nichtig gegolten 
hätten. Wären zu irgendeiner Zeit die ^üdras Ton dem 
Studium der Säqikhya-Philosophie ausgeschlossen gewesen, 
so würde dieser Ghrundsatz zweifellos in den Lehrbüchern 
des Systems verkündet worden sein, wie er in den Lehr- 
büchern des Yeddnta aulgestellt und ausführlich begründet 
ist. An keiner der zahlreichen Stellen aber, an denen die 
Samkhya-Schriften die Yorbediiigungen für die Erreichung 
der erlösenden Erkenntnis erörtern — wir werden sie gleich 
im Zusammenhang betrachten — ist überhaupt von dem 
Stande oder der Abstammung des Erlösungsbedürftigen die 
Kede. Mehrfach werden die zur Erkenntnis Berufenen in 

1) Geusa so wiid auch in Sttm IIL 46 und in der Sftipkliya-laaaia- 
dipikft (BalUml^neg Ledioze No. 78) der IMkb- oder bhauÜhMrga ,dia 
Seh9pftmg der Wesen' dargestellt. 

») Sfttra I. 70, III. 76, VI. 83. 
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drei Klassen eingeteilt, aber nicht etwa nach irgendeinem 
äußerlichen GMchtatpankty sondern nur nach dem Gfrade 
ihrer moraUschen nnd inteUektnellen Befiüugimg in wenig, 
mittehnäOig und herronagend Begabte. Damit gflt em jeder 
als berufen, der imstande vst, dem Gedankengange des Systems 
SU folgen und gewillt, den an ihn gestellten Forderungen zu 
geuügen. In Sfttra W. 2 wird berichtet, daß einstmals ein 
im Gebüsch Terborgener Dämon unbemerkt mit anhörte, wie 
ein Lehrer seinem Schüler Unterricht in der Heilslehre er- 
teilte. — Vijfirinabhik^u bezieht dies auf Arjunas Belehrung 
durch Kr§na in der Bhagavadgita — und daß auf solche 
Weise der Dämon die Erlösung gewann. Diese Legende gibt 
Vijüanabhiksu Grelegenheit zu erklären, daß auch Frauen, 
6 u d r a s und a n d e r e das höchste Ziel erreichen können ^). 
Wenn noch im sechzehnten Jahrhundert dies von einem 
strenggläubigen Anhänger des Brahmanentums bei der Er- 
klärung eines Säipkhya-Teztes ausgesprochen ist^ so brauchen 
wir nach keinen weiteren Beweisen dafür zu suchen, daß die 
Saipkhya-Fhilosophie niemals das religiöse Vorurteil des 
Veddnta geteilt hat 

Ein jeder nun, der die unterscheidende Erkenntnis ge- 
wonnen hat^ ist zur Belehrung anderer berufen; die Be- 
schränkung auf professionelle Lehrer wird ausdrücklich in 
unserem System zurückgewiesen Wiederum ein unbrah- 
manischer Zug! Aber nur wer zur unmittelbaren Erschanung 
(sdk^ätkära) der Wahrheit gelangt und infolgedessen bei Leb- 
zeiten erlöst (jivan-muktä) ist, soll die Unterweisung anderer 
unternehmen^). Denn wenn jemand als Lehrer auftreten 
wollte, der bloß die richtige Lehre vortragen gehört, aber 
durch Reflektieren und Meditieren noch nicht jenes Ziel 
erreicht hat, so würde endlose Verwirrung die Folge sein; 
oder um mit Yijflaoabhik^u zu reden: „Wenn jemand das 

') Dfis gleiche ist mit Besag auf das Yoga-System gesagt Mbli. 
XIL 8801. 

*) Aniiuddha and HahideTs m. Sfttn IV. 4. 
Sfttn in. 79. 
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,,'Wesea des Selbstes, ohne es ganz Tollständig zu kenneiit 
„lehrte, so würde er hinsichtlich dieses oder jenes Teiles 
^ wegen des eigenen Irrtums wiederum seinen Schüler in 
„Irrtum yersetsen, dieser wieder einen anderen und so fort; 
„auf diese Weise würde eine Tradition entstehen, die einer 
„Reihe Ton sich gegenseitig führenden Blmden yer^^eichbar 
„würe (andha-i^araißparä)*).** 

Die Notwendigkeit der Belehrung als solcher wird 
Sütra IV. 1 dnrch die Enählung Ton dem Königssohn ver- 
anschaulicht, der zu einer ünglfick Terheißenden Stunde 
geboren und deshalb rerstoBen, aber Ton einem Waldbe- 
wohner aufgezogen wird. Der Königssohn wächst natürlich 
in dem Wahne auf, ein Waldmensch zu sein, bis ihn eines 
Tages ein Minister nach dem Tode des ohne weitere Kinder 
gestorbenen Königs aufsucht und über seine Herkunft belehrt. 
In demselben Augenblick läßt dieser seine Wahnvorstellung 
fahren und weiß, daß er ein König ist. Ebenso ahnungslos 
ist im alltäglichen Leben der Mensch in betreff seines inneren 
Wesens, seiner wahren Natur, und ebenso plötzlich geht ihm 
die intellektuelle Selbsterkenntnis auf, wenn er die rechte 
Belehrung empfängt. Aber nur in dem Falle, daß er zu den 
im höchsten Maße Befähigten gehört — Wo die Erkenntnis 
durch einmalige Belehrung nicht entsteht^ wird ihre Wieder- 
holung anempfohlen'). 

3. Die Anforderungen. 

Die Veddnta-Fhilosophie steht der Lehre von der Werk- 
gerechtigkeit nicht konsequent gegenüber; so entschieden sie 

feststellt, daß die Erlösung allein durch das Wissen und 
nicht durch A\\rke zu gewinnen ist, so erklärt sie doch die 
Opfer und sonstigen frommen Werke keineswegs für über- 

>) TijS. sa Satn m. 81. Bra altes Bfld. 8. Kafhop. TL 5: andhentti 
*i» idffamänä yatha ^ndhäJ^. Ebenso Mii||i4. Üp. L 8. 8, Maitr. Up. VO. 9; • 
Deinsen, Sechjsig Upaniehads S78 Anm. 

*) Sfttra IV. 3. 
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flüssig; sie gelten ihr vielmehr als ein mitwirkendes Hilfs- 
mittel zur Erlangung des Wissens. Ja, infolge der engen 
Verbindung mit der ritualistischen Mimamsa geht sie so weit^ 
die im brahmanischen Gesetz vorgeschriebenen Pflichten 
aach für den nach dem Wissen Strebenden alsverbindlicli 
zu erklären. Nur wer das Wissen erlangt hat, ist nach 
dem Vedanta der Beobachtung dieser Pflichten enthoben^). 

Die S&qikhya-Philosophie hat lange 2ieit hindurch diese 
Theorie bekämpft Noch in der Klriki ist mit keinem 
Worte davon die fiede^ daß der Werkdienst eine nützliche 
Vorbereitung zur Erreichung der Erkenntnis sa; in Kdiik& 2 
wird einiach die Vollziehung der Opfer widerraten. Auch 
im Mahäbhftiata (XIL 9600 fg.) wird eine alte (schon S. 194 
Anm. 1 erwähnte) Erzählung berichtet, in der Kapila beim 
Anblick einer zum Opfern weggeführten Kuh einen Ausruf 
gegen die Veden ausstößt, der seine Mißbilligung des Tier- 
opfers zum Ausdruck bringen sollte 

Erst die Sütras, deren Abfassung wir oben S. 97 gegen 
1400 ansetzen zu müssen glaubten, haben sich außer anderen 
vedantistischen Lehren auch die Theorie von dem Nutzen 
des Werkdienstes zu eigen gemacht Sie wird hier genau 
so formuliert wie im Vedanta. Zwar ist die unterscheidende 
Erkenntnis ausnahmslos das einzige Mittel zur Erlösung^), 
und doch wird die Erfüllung der im brahmanischen Gesetz 
▼orgeschriebenen Pflichten empfohlen % Die Kommentatoren 
führen dann mit größerer oder geringerer Entschiedenheit 
an% daß die Werke nur als Hilfsmittel zu betrachten seien 
und daß sie an Wert nicht den unum^glichen Mittdn zur 

') Deussen, System des Vedanta 86—90, 434—440, 443—445. 
Hopkins, The great £pic of India 99. Ebendaselbst erwähnt 
Hopkins, daß wir aueh an anderen Stellen denselben Gegensatz zwischen 
der alten Orthodoxie und der neuen „seience of thoufl^t" antreffen, die 
nicht nnr die yedieehen Zeremonien aufier acht lifit, aondem yenirteUt 
(Mbh. Xrv. 28. 7 fg. V. 794 ed. Calc). 
Vgl. oben S. 98. 
♦) Sütra I. 56, III. 25-28, VI. 16; s, auch KiurikA 44. 
") Sütra IIL 32, 35, IV. 19, 21. 
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Erreichimg der Erkeimtnis, Ton denen gleich gehandelt 
werden soll, nahe kommen. Diese Vedfinta-Lehie yon der 
Bedeutung des Werkdienstes ist nun aber in rein äußerlidier 
Weise in die Säqikliyasütras eingefügt, nicht organisch mit 
unserem System yerschmolzen; denn an yerschiedenen Stellen 
bricht auch noch in den Sütras der echte, mit jener Lehre 
im Gegensatz stehende Standpunkt des Säipkhya durch. 
Sütra 1. 84 heißt es, daß aus der Vollziehung des im Gesetz 
vorgeschriebenen Werkes Schmerz über Schmerz sich ergibt, 
und nicht etwa das Aufhören der Nichtunterscheidung, „wie 
aus dem Ubergießen mit [kaltem] Wasser nicht Befreiung 
von der Erstarrung erfolgt". Und im folgenden Sütra wird 
hinzugefügt, daß es sich ganz gleich bleibt, ob man mit dem 
Werke einen Wunsch verbindet oder nicht; auch aus dem 
wunschlosen, im limem geübten Opfer entstehe Schmerz 
über Schmerz. Derselbe Gedanke wird mit anderen Worten 
in Sutra lY. 8 zum Ausdruck gebracht: „Denken an das, was 
kein Mittel ist» führt zum Gebundensein, wie bei Bharata 
und Yijfidnabhik^u bemerkt dazu: »Was kein unmittelbares 
„Mittel zur unterscheidenden Erkenntnis ist, auf dieses hat 
„man, auch wenn es eine Vorschrift der Moral sein sollte, 
„doch sein Denken nicht zu riditen, d. h. nicht den Wunsch 
„des Herzens auf dessen Ausübung zu lenken.** In Sütra 
IV. 12 wird gar die Arbeit zum Zwecke der Selbsterhaltung 
für überflüssig erklärt. 

Die echte Samkhya- Lehre also lautet: selbst gute 
Werke befördern nicht, sondern hindern die Erreichung der 
unterscheidenden Erkenntnis. Von einer Moral ist also im 
Säijikhya-System nicht die Eede*) — diese Lücke hat erst 

*) Der Vergleich bezieht sich auf eiue dem Visnu Pur&na entlehnte 
Erzählung: der königliche Weise Bharata, der nahe vor der Erreichnng 
der erlSsenden Erkenntnis stand, pflegte ans Hitldi eine eteade jonge 
Gaselle und ging dadardi des ihm winkendea Lohnes seioer Bernfthnngeii 
Terbufeig. 

*) Wenn wir in einem alten JainirTote die Angabe finden, daS 
^Mitleid mit. den Wesen' die Quintessenz Ton Kapüas Lehxe gewesen 
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sein Tochtersystem, der Buddhismus, in bewundernBwerter 
Weise ausgefüllt — , und es darf deshalb bei einer unpar- 
teiischen Beurteiliing nicht yersehiriegen werden, dafi die 
onTerfiUschte Sdipkhya-FhfloBophie, die für die Sdiäifiing des 
Verstandes der indisdien Denker von hoher Bedeutong 
gewesen ist^ einen gewissen Anteil an der nngfinstigen Entwick- 
lang des indischen Yolkscharakters gehabt haben wird. 
Seihet in den Lehrbttehem des Sjstems läßt sich an einzdnen 
Stellen dieser sittlich schädigende Einfluß erkennen^). 

Mit der Verwerfung moralischer Werke als eines Hilfs- 
mittels zur Erkenntnis steht im engsten Zusammenhang das- 
jenige Erfordernis zur Erreichung des erlösenden Wissens, 
das der Sanikhya-Lehre als conditio sine qua non gilt: die 
Gleichgiltigkeit gegen alle weltlichen Dinge (viräga, vairagya). 
Denn auch das Ausüben guter Werke ist mit dieser Gleich- 
giltigkeit nicht zu vereinigen. Der mit Begierde oder 
Kummer Behaftete ist absolut unfähig, die Belehrung in sich 
aufzunehmen; „in einem, dessen Sinn auf solche Weise ver- 
düstert ist^ geht der Same der Belehrung nicht auf ^)". Die 
Begierden nun aber werden nicht durch den Genuß geetillt'), 
sondern nur durch die Erkenntnis der Fehler und Mängel, 
die allem Materiellen anhaften^). Eine solche Erkenntnis 

sei (s. meine Übersetzung' von Aniniddhas Kommentar, Introductiou X 
Note und vgl. dazu dayä bhutcsxt Mbh. XII. 11045, sarva-bhüta-dayö 
ebendas. 11167), so widerspricht dies dem obigen Satze nicht; denn die 
Schonung der Tiere kann lediglich durch das egoistische Verlangen 
bedingt Bein, deh tot einnr Yeneholdnog in bewahren, die einen 
Sduners im Gefolge heben mnfi. Und einen solehen egoiitiiehen, sieh 
in rein negativer Weise betätigenden Oedanken wird man nicht ala ein 
Moialprinzip gelten lassen wollen. 

') S. oben S. 193. 
Sütra IV. 29-81. 

=•) Sütra IV. 27. 

Sütra IV. 28. Vijüanabhik^a an IV. 4 hebt besonders die Hin- 
flUigkeit dea KQrpen kerror: „Wenn man erkennt, daß, wie der eigene 
„Vater gestorben nnd der eigene Sohn geboren ist, man aneh aelbflt 
„gebwen ist und sterben moA, so tritt die Gleiohgütigfceit ein nnd 
„dnreh sie die nnterscheidmde Erkenntnis." 
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führt den Menschen dazu, seinem Besitz und allen weltlichen 
Genüssen zu entsagen. Nur das freiwillige Aufgeben der 
weltlichen Guter und der Hoffnungen erzengt den Znstand 
des G^üts, den die I^osophie yeriangt, wahrend er- 
zwungenes Anheben den Beraubten leidvoll macht 
Wer diese Welt mit voller Gleichgiltigkeit gegen ihre Ge- 
nttose än^ibt nnd sich dem Streben nadi der Erkenntnis < 
widmet» wird dem Schwan verglichen*), der es nach dem 
indischen Volksglauben versteht, aus einer Mischung von 
Milch und Wasser nur die wertvolle Milch zu sich zu nehmen 
und das wertlose AVasser zurückzulassen. Die errungene 
Gleichgiltigkeit ist freilich ein verlierbares Gut; um es zu 
bewahren, wird die Vermeidung menschlicher Gesellschaft 
— ja selbst eines einzigen Gefährten, wofern dieser nicht 
im Besitze der höchsten Erkenntnis ist**) — anempfohlen, 
da das Zusammenleben mit anderen leicht zur Entstehung 
von Leidenschaften, za Zank und Streit führt'); keinenfalls 
aber soll man aus freien Stücken Gemeinschaft mit Leuten 
halten, die noch von Begierden erfüllt sind^). 

Das Säqikhya-System unterscheidet eine niedere und 
eine höhere Gleich^tigkeit (apara- und parthvmrdgf^)'). 
Unter den ersten Begriff fSUt diejenige, die als Vorbereitnng 
auf das Streben nach der Erkenntnis gefordert wird, während 
die ,höhere Gleichgiltigkeit' erst eintreten kann, nachdem 
die unterscheidende Erkenntnis erreicht ist'). Auf dem 

>) SAtr» IV. 5-7, 11. 

«) Sütra IV. 23. 
>) Sfitra IV. 24. 
*) Sütra IV. 9, 10. 
») Sütra IV. 25, 26. 

*) Wenn in der Säinkhya-tattTa-kaamadi zu Kärlkä 23 nnd im 
Anschlofi daran von Aniraddha zn Sütra II. 1 gar Tier yerachiedeiie 
Stufsa der GleichgUtigkeit beeehrieben und mit beeondersn technisehen 
AuadrMen beaeiuit weiden, so handdt ea ridi dabei nm die Weiter- 

entivicklnng eines dem Yoga-System entlehnten Qegenstandes. 

^ Animddhas nnd VijS&nabhiksns Einleitung zu Sütra I. 1, Vijn.s 
Einleitang in UL 1 nnd Kommentar an IL 2, 8, IIL 84, YogastLtra 1. 16. 
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Standpunkt der ^niederen Gleichgiltigkeit' hat man der 
iEVeude an den Sinnesobjekten und der Teilnahme an äußeren 
Vorgängen entsagt; die ,höhere Gleichgiltigkeit^ aber besteht 
darin, daß man nach dar Erkenntnis des Unterschiedes yon 
Geist und Materie auch die feinsten Modifikationen der 
Materie in Gestalt seiner eigenen inneren Organe, die man 
. dann als nicht zu dem Selbst gehörig, sondern ihm wesens- 
yerschieden weiß, mit derselben Indifferenz ansieht wie die 
Objekte der Außenwelt Dieser Zustand ist eine unmittel- 
bare Vorstufe der Erlösung. Wir haben es also hier nur 
mit der ^niederen Gleichgiltigkeit' zu tun, die der Erreichung 
der unterscheidenden Erkenntnis vorangehen muß, aber nicht 
zu ihr zu führen braucht. Da sie auch in dem letzteren 
Falle ein Verdienst bleibt und jedes Verdienst nach dem 
Gesetz der Vergeltung belohnt wird, so ist demjenigen, der 
diese Welt aufgegeben und doch das erlösende Wissen nicht 
gewonnen hat, im Öumkhya-Systcm in Aussicht gestellt, daß 
er in die Urmaterie aufgehen und bei Beginn einer neuen 
Weltperiode als Gott wieder in das Weltdasein eintreten 
wird ^). 

Von der Notwendigkeit der Belehrung war bereits S. 199 
die Bede. Schon die bloße Tatsache, daß jemand yon einem 
berufenen Lehrer in der Sdipkhya-Fhilosophie unterrichtet 
wird, gilt als ein Glflck, dessen Ursache großes in vielen 
Existenzen erworbenes Verdienst ist*). Nur bei sehr Be- 
fiihigten führt aber die Belehrung oder, wie es technisch 
heißt, ,das Hören' (ihraoand) unmittelbar zum Ziel'}; in der 
Kegel ist darauf die Bedezion {moMma) und anhaltende 
Meditation (nididhyäsana) erforderlich*); es finden sich des- 
halb in unseren Texten, wenn von den Anforderungeu an 
•- < 

*) Kärikä 4ö, Sütra III. 54 — 56, Samkhya-krama-dipiku Nr. 15 und 
meine ÜberaetNag des Samkhya-prsTMuiapbhäsja 244 Anin. 8. 
*) Vijfi. sa n. 8. 

*i S. die Kommentste, besonden den AainiddhM, sa I. 70, DI. 70, 

VI. 22. 

*) Sttnt IV, 17, VI. 23, 67. 
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den Erlösungsbedürftigen gehandelt wird, diese drei Begrifft» 
stehend in dem Kompositum sramna-manana'-nidiclhyäsana 
verbunden. Vijfianabhik^u zu VL 57 erklärt sogar, daß die 
Verhältnisse bei den Bewohnern der himmlischen Welten 
ebenso liegen, wie auf Erden. 

Aber auch da, wo Beflezion und anhaltende Meditation 
geübt werden, stehen — abgesehen von der Möglichkeit^ da& 
die Beflexion ganz falsche Wege einschlagen kann ^) — der 
Erreichnng der erliJsenden Erkenntnis noch atterlei Hinder- 
nisse im Wege, unter denen das größte die anfangslose 
fehlerhafte Anlage (anädi-mUhij/d^väsanä)^) unseres Benk- 
organs ist. Die Nichtnnterscheidnng (avivM) erzeugt die 
Disposition zur Nichtunterscheidung in der folgenden Existenz 
und diese Disposition ist dann ^viederum die Ursache dei 
Nichtunterscheidung; so haben wir hier, nach rückwärts ge- 
sehen, eine Verkettung ohne Anfang, da der Sarnstira von 
Ewigkeit her existiert, vergleichbar dem Fall von Same und 
Sproß (btjanhira-vat) oder, wie wür sagen würden: von Henne 
und Ei •^). Daraus, daß diese Verkettung von Nichtunter- 
scheidung und Disposition anfangsios ist, darf man aber 
nicht schließen, daß sie auch bis in alle Ewigkeit hin währen 
müsse; denn durch die eintretende Unterscheidung wird sie 
gelöst *). 

Die in unserer Natnraolage liegenden Hindemisse werden 
erfolgreich bekämpft durch die Konzentration des Denkens % 
Ist diese Konzentration auf das höchste Maß gesteigert^ so 
daß kein Abirren der G^edanken auf andere Objekte hin mehr 
stattfindet^ so tritt die unmittelbare Erschauung {säJc^dtMra) 
der Wahrheit ein. 

Die Lehre von der Konzentration bildet bekanntlich den 
Hauptinhalt des Yuga-Öystems, in dessen Lehrbüchern aus- 

>) Vijfi. zu I. 65 ScUnfi. 
*) m n. 8. 

') Sütra VI. 12, Vijfi. zu I. ö7 Schlnfi. 

*) Sutra VI. 13. 

Sütra IV. 13, U, VI. 26. 
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führlich die Regeln über das äußere und innere Verhalten 
des Asketen gegeben sind. Bei der engen Verbindung von 
Säipkhya und Yoga darf es uns nicht wundernehmen, daß 
die Theorien des Yoga-Systems über diesen Punkt in die 
Sajpkhya-Schriften eingedrungen sind. Die Käiika erwähnt 
nidits Ton der Yoga-Praxis, was zu der Auffassung (S. 78) 
stunmt» daß die Kärikä ein reines Säi^ikhya-Werk sein will 
im Gegensatz zu dem ^a^titantra, dem Lehrbuch des Saqikhyar 
Toga; nur einmal spricht die K&rikä (in Strophe 46) von 
der ans der übeniatfirlichen Kraft (aUvarffa) sich ergebenden 
ErfQUmig eines jeden Wnnsdies. Auch die Kommentatoren 
zur Kdrik& beschäftigen sich nur gelegentlich (bei Strophe 23) 
mit der Yoga-FraziB und den wunderbaren durch sie zu 
erreichenden Kräften. Die Sütras dagegen behandeln die 
Yoga-Praxis als einen integrierenden Teil der Sftipkhya- 
Lehre^), aber doch noch ohne auf die Einzelheiten syste- 
matisch einzugehen. Erst die Kommentatoren zu den Sütras 
operieren mit dem ganzen Apparat der acht yogaiiga oder 
Bestandteile der Yoga-Praxis als da sind Selbstbezwingung 
(yama\ Einhaltung der Observanzen (niyama). Verharren in 
bestimmten, Körperhaltungen [äsana), Anhalten des Atmens 
{pränäyäma\ Abwendung der Sinne von den Sinnesobjekten 
{praiiyähara), Sammlung idMrana\ Meditation ißkyäm) und 
Versenkung (samMhi)^)\ auch haben sie aus Yogasütra 
L 17, 18 die Lehre entlehnt, daß über die bewußte Konzen- 
tration ^m^ipini^fMk^a) hinaus ein Zustand zu erstreben sei» 
in dem die Konzentration zu voller Bewußtlosigkeit gesteigert 
ist und ,aus dem es kein Auferstehen gibt' (cmmprti^näta- 
yoga). Erst in diesem Zustande der Bewußtlosigkeit ist nach 
der Von den eisten S&ipkhya-Lehrem Übernommenen An- 
s^uung des Yoga- Systems das Ziel erreicht*). 



') Stttra III. 30—35, IV. 16^ 16, VL 24-36, Vgl oben & 100. 

«) Yogasütra II. 29 fg. 

») S. besonders Anir. zu III. 32, VI. 57, VijS. ztt UI. 30, 33-35. 
*) Auir. 2u VI. 50, Vijfi. zu UI. 77, VI. 80. 
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Wenn nun auch diese ganze künstliche Methode zur 
(Gewinnung der Erkenntnis durch Absolvierung fest bestimmter 
Vorstufen der ursprünglichen und reinen Sanikhya-Lehre 
fremd ist, so haben wir doch gesehen, daß auch von ihr 
— wenigstens als Regel — ein mühsames Erarbeiten der 
unterscheidenden Erkenntnis vorausgesetzt wird. Wie viel 
von dem einzelnen zu leisten ist, me lange er die heiße 
Denkarbeit zu üben hat und ob er überhaupt ans Ziel gelangt^ 
hängt ganz von seiner indhiduellen Beanlagong ab Immer 
aber tritt die Erkenntnis da, wo sie errdcht ivird, blitzartig, 
intaitiv ein, wie bei einem, der über die Himmekrichtungen 
in Verwirrung ist, die Aufhebung des Irrtums wohl durch 
Belehrung und Beweisführung vorbereitet werden kann, aber 
doch nur durch die unmittelbare Erschauung bewirkt wird ^. 
lüt dieser Vorstellung scheint die in den Sämkhyasütras 
in. 77 — 79 vorgetragene Lehre von den drei Stufen der 
Erkenntnis, der geringen, mittelmäßigen und höchsten Unter- 
scheidung, nicht zu stimmen. Da wir nun in der Yoga- 
Philosophie drei solche Erkenntnisstationen angenommen 
finden ^) und bei den Kommentatoren zu den eben zitierten 
Sämkhyasütras*) lesen, daß die Steigerung der Unterscheidung 
auf die dritte und höchste Stufe (viveka-ni^patU) erst bei der- 
jenigen Konzentration eintritt, bei welcher das Bewußtsein 
vergangen ist, so ist wohl nicht zu bezweifeln, daß auch diese 
Lehre von den drei Graden der unterscheidenden Erkenntnis 
aus dem Yoga System entlehnt ist 

Ich habe hier nur dasjenige zur Sprache gebracht, was 
zum Verständnis der von unserem System gestellten Anforde- 
rungen zu wissen nötig ist; der psychologische Prozeß, auf 
dem das Eintreten des erl(toenden Wissens beruht, kann erst 
in dem vierten Absdinitt dieses Werkes erörtert werden. 



») Sütra I. 70, lU. 76, IV. 20, VL 22. 

Sütra I. 59. 

S. Paul Markus, Die Yoga-Philosophie 06. 
Vgl. auch noch Yiju. za VI. dO. 
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4. Die Erkenatoisqoellen und die Metliode. 

Sämtliche indischen Systeme bekunden echt philo- 
sophischen Sinn dadurch, daß sie es für notwendig halten, 
über die von ihnen angenommenen Quellen der Erkenntnis 
Bechenschaft zu geben. Das allgemein gebrauchte Wort Itbr 
Erkenntnis- und Beweismittel ist pramä^^), etymologisch: 
daqenige, wodurch etwas abgemessen, genau festgestellt, also 
eine richtige Erkenntnis (pramd) gewonnen wird 

Hinsichtlich der Zahl der Framä^as weichen die Systeme 
Toneinander ab^); in der Erörterung des wichtigsten aber 
und Ton allen Schulen (ausschließlich der Cänr&kas) als das 
eigentlich philosophische Beweismittel erkannten, der Schluß^ 
folgerung nämlich, zeigen die Lehrbücher der orthodoxen 
Systeme die größte Übereinstimmung. Die ganze Terminologie, 
die Definitionen, die Behandhing der Einzelheiten und die 
Beispiele sind auf diesem Gebiete mit geringen Abweichungen 
überall die gleichen. Dies erklärt sich daraus, daß dieser 
Gegenstand von der Vaisesika- Nyaya - Schule bis zu der 
höchsten für Indien erreichbaren A'ollendung ausgearbeitet 
und deshalb in der dort festgestellten Form yon den anderen 
Schulen übernommen worden ist^). "Wenn also die Theorie 
der Schlußfolgerung in den Sämkhya-Schriften eingehend (am 
ausführlichsten in der SäQikhya-tattrarkaumudi zu Kärikäö 
und im Säiplchya-prayacana-bhÄ^ya zu Sütra L 103) be- 

') Seltener tft^o, s, die indices zu meinen Ausgaben der Sani' 

khya-Texte. 

0 ^gl* Sämkhya-tattva'kaumadi zu Kar. 4 und SCitra I. 87. 
*) Deiunen, System des VedAata 94. 

*) DarsteUangen der indischen Theorie der Schlufifolgenuig findet 
man bei Max Malier, ZDMG. 6, 229 fg., bei £. Böer in denelben 

Zeitschrift 21, 368 fg., in der S. 174 Anm. 1 genannten Abhandlung TOn 

H. Jacobi und bei Luigi Suali, Introdiizione 362fjßf. Mit der enropäischen 
Art der Erschließung ist die indische verglichen von J. Ballantjne, 
Lectures on the Nyaya Philosophy, Allahabad 1849, S. 30 fg. und von 
£. Höer in der Aasgabe des Bbäsäpariccheda, Calcutta 1Ö50 [Bihl. Ind.), 
Introdnetton ZXIfg. 
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bandelt wird, so erkennen wir hier ein fremdes Element^ 
dessen Erörtening der indische Geschmack verlangte von 
dem ab^ eine europäische Darstellimg der Sftqikhya-Pliiio- 
Sophie nur insoweit Kenntms zn nehmen braucht^ th es für 
die Methode dieses Systems Ton Bedeutung ist 

Unser System erkennt drei Qudlen der Erkenntnis an: 
1. die Perzeption (pratifakfa, dif^\ 2. die Schlußfolgerung 
{mmmma\ 3. die zuverlässige Mitteflung {ägpUxvacam, Mäd) *). 
Die ttoßerdem nodi im Njäja-Sjstem angenommene Er- 
kenntnis aus der Analogie {upam&mi) und die weiteren in 
der Mimämsä aufgestellten Pramänas (s. oben S. 156 Anm. 1) 
werden in Karikä 4 und Siitra I. 88 als entweder in jenen 
drei enthalten oder als nicht dem Begriff des Pramaiia ent- 
sprechend zurückgewiesen H 

Die Perzeption wird in Karika 5 als ,Feststellung 
der einzelnen Olijekte [durcli die Sinnesorgane]' definiert, in 
Sütra I. 89 als ,diejenige Denkfunktion, welche [mit einem 
Dinge] in Verbindung stehend seine Poim wiedergibt'. Als , 
ein Vorzug der Sinneswahrnehmung Tor den anderen Er- 
kenntnisqueQen gilt, daß sie alle Besonderheiten ihrer Objekte 

^) Die indischen rhilosophen seheinen, auch wenn sie über andere 
Systeme schrieben, Wert darauf gelegt zu haben, ihre Vertrautheit mit 
der formalen Logik des Vaiäesika-Nyaja zu bekunden. Aas keinem 
«nderen Grande kann der Verfasser der S&mkbjasfltras Y. 28—86 die 
Tenehiedenen Aluicliten Aber die vyupii, den Begriff, auf dem die Theorie 
des Sylloginiiiis anf^bant ist, beleuchtet haben. Und Anlroddha hat 
bei V. 85, 86 die Gelegenheit benutzt» den Inhalt d«r Vaifeflka- und 
Nyäyasütras in einer Ausführlichkeit zum besten zn geben, die uns 
höchst absonderlich erscheint. Bei solchen für das Sämkhya-System 
bedentnngslosen Abschnitten unserer Qaellen genügt ein Hinweis auf 
meine Übersetzungen. 

2) Karikä 4—8, Sütra I. 87—91, 100—104; Colebrooke, Mise. Es«.* 
I. 858, 263; Johaentgen, Das Gesetibneh des Mann 68—67. — Die yei^ 
Mhifidenen anderen Übenetanngen von iahda s. bei Snali, IntiodniioDa 
481. Das Wort hat je in den anderen Systemen eine beitimmte Be- 
dentnngsschattiemng; im Säinkhya bedeutet es ,znTerläs8ige Mitteilung*. 

S. die ausführliche Polemik in der S&i{ikhya-tattTa-kanmadi au 
Karikä 5 (S. B6, 37 meiner Übersetzung). 

Säipkh.-i'b. 14 
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mit einem Male erfassen kann während eine Beschreibung 
durch Worte immer noch so und so viele Einzelheiten übrig 
läßt, die nicht zur Vorstellung kommen. 

Versagt die Sinneswahmehmung, so darf man die Nicht- 
ezistenz des in l^rage stehenden Dinges nur dann feststellen^ 
wenn dieses seiner Natur und den Umständen nach wahr- 
genommen werden müßte; „denn sonst könnte jemand, der 
aus einem Hause herausgegangen die Einwohner dieses Hauses 
nicht sieht^ zu der Überzeugung kommen, daß diese nicht 
existieren')''. Das Versagen der Sinneswahmehmung kann 
nach Eftiikä 7 (und Siltra L 108) folgende yerschiedene 
GMlnde haben: zu große Entfernung, zu große Nähe^ Fehler 
an den Sinnesorganen, Unaufmerksamkeit, zu große Feinheit, 
Dazwischenliegen von etwas, ünterdrUcktwerden (wie am Tage 
die Sterne von der Sonne unterdrückt, d. h. rerdunkelt 
werden) und Vermengung mit Gleichartigem (wie man die 
aus einer "Wolke in einen Teich gefallenen Wassertropfen 
oder die mit Kuhmilch vermischte Büffelmilch als solche 
nicht wahrnimmt). Welcher unter diesen sieben (Triinden 
nun findet auf die der Sinneswahniehmung sich entziehenden 
Prinzipien der Samkhya-Philosophie Anwendung, d. h. auf 
die Seele und auf die unsichtbaren Formen der Materie? 
Darauf antwortet Kärikä 8 und Sütra I. 109 : Die zu große 
Feinheit. Und Vijflänabhik§u bemerkt dazu, daß unter diesem 
Begriff weder atomistische Kleinheit noch Unbegreiflich- 
keit oder Unbeschreibbarkeit zu verstehen sei, sondern eine 
Eigenschaft allgemeiner Natur, die bei uns gewöhnlichen 



Eine solche Sinneswahrnehmunj? heißt savikalpaka, im Gegensatz 
zu dem nirvikalpaka jiiäna, das die speziellen Eigentümlichkeiten der 
Ol^ekte niebt unteneheidet. 8. Animddha ni Sütrs L 80 und TfjfMnabh. 
sa 1. 148, 164. Yg^ dieselben Untenehiede am aamädhi VedftntuAn 906. 
T. V. Ithalye, The T^rkarSangnlia of Annambhatta (Bombay 1897)^ 
flbersetzt S. 179 nirvikalpaka und savikalpaka mit .incomplex*, nnd 
fComplex'; Suali, Introdnzione 308—314 besser mit ^lldetermüiata fr 
indistinta (percezione)' und ,determinata o distint»'. 
') Sämkhya-tattva-kaamudi zu Kärikä 7. 
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Menschen^) die Erkenntnis durch Sinneswahmehmung aus- 
schließt, — womit natürlich nur eine Umschreibim^ aber 
keine Erklärung gegeben ist. 

Diese Betrachtungen der Säinkhya-Schriften, die wohl 
hauptsächlich gegen die Materialisten gerichtet sind, führen 
uns zu der zweiten Erkenntnisquelle, der Schlußfolgerung» 
Diese heißt ein Produkt der Sinneswahmehmuiig % weil das 
sinnlich Wahrgenommene die Grundlage ist, von der aus das 
nicht Wahrnehmbare erschlossen wird. In Kärik& 6 ist dieses 
Verhältnis mit den Worten ausgedrückt: „Die Schlußfolgerung 
setzt ein Merkmal und den Träger dieses Merkmals yoraus." 
Daran schließt sich die Definition der Sdiiikhya-krama-dipikä 
Nr. 77: Schlußfolgerung ist diejenige Erkenntnis^ die bei 
der Beobachtung eines Merkmals entsteht^ ; doch finden wir 
den Begriff genauer erklärt in Sütra I. 100 als „die aus 
der Beobachtung der Zusammengehörigkeit sich ergebende 
Feststellung des Zugehörigen". 

Die Schlußiolgerung ist von dreierlei Art*): sie geht 
1. von der Ursache auf die Wirkung (piirvavat), wenn man 
z. B. aus dem Aufziehen der Wolken einen bevorstehenden 
Regen erschließt, 2. von der Wirkung auf die Ursache 
{k§avat) wenn man z. B. aus dem Anschwellen der Flüsse 
schließt^ daß es geregnet hat; 3. von dem Einzelnen auf das 
Allgemeine (samanyafo drsi4), wenn man z. B. aus dem Anblick 
eines blilhendeu Mangobaums schließt» daß die Mangobäume 
Überhaupt in Blüte stehen'^), oder wenn man aus der Be- 

M 

^) Denn der Yo^in erblickt jene Dinge nach indischer Anschaamig 
vermittelä einer übernatürlichen Sinneswahmehmiuig. 

*) S.t.kaumudi zu Kärikä fi. 
Kärika ö nebst den Kommentaren, Aniruddha zu Sütra L 100^ 
YijUiiiaUi. m 1. 10B. 

So in der Nyiyft-Idterator; an enter Stelle Yfttqyijana md 
l^faaftlha sa Ny&yasütra I. 1. 5; Ballantjue, Leetare on the Sftnkhya 
Philosophy 60, 64; Colebn oke, Mise. £88.* I. 253; Denssen, System des 
Vedänta 94 ; Saali, Introdoaioiie 413. — Eine andere AnffaBBong Toii 
iegwat s. u. S. 219 fg-. 

^) Gau^apäda za Kärikä ö. 

14* 
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trachtung der einzelnen Sinne den allgemeinen Begriff des 
"Wahmehmungswerkzeugs gewinnt Diese letzte Form, die 
von Vucaspatimisra als ,.das Erkennen eines bestimmten 
allgemeinen Begriffs, dessen spezifische Merkmale nicht wahi*- 
nehmbar sind*' definiert wird, ist für das Sämkhya- System 
Ton großer Bedeutung. Denn durch das sdtndnyato drsta 
erkennt man das Übersinnliche. Der Ausdruck heißt wörtUch 
^kennen in Allgemeinheit', was so viel bedeutet als ,Er- 
kennen des Allgemeinen^ des Abstrakten^ Ich habe in meinen 
Übersetzungen der Sftqikhya-Texte und in der ersten Auflage 
dieses Werkes sdmdnifaio df^ als induktiv, Induktionsschluß* 
wiedergegeben» weil es sich um eine Erkenntnis handelt, bei 
der nadi den angeführten Beispielen yom Einzelnen zum Allge- 
meinen aufgestiegen wird. Jacobi hat in seiner Bezension 
der ersten Auflage dieses Buches*) dagegen Stellung ge- 
nommen und schließt seine Ausführungen mit den Worten: 
„Derartige Schlüsse können tatsächlich unseren Induktions- 
„schlüssen sehr ähnlich werden, weil nach indischer Auffassung 
„zugleich mit dem Dinge sein samänyam wahrgenommen wird : 
^das Genus inhäriert dem Dinge, wir abstrahieren ein Genus 
„nicht aus vielen Dingen, sondern nehmen es direkt in jedem 
„Dinge wahr. Der Schluß sämänyato dr^ta umfaßt also 
„induktive und deduktive Schlüsse; aber alle sind nach 
„indischer Anschauung deduktiv." Darjnif ist dann die Un- 
richtigkeit sowohl meiner wie Jacobis Auffassung von Albert 
Bürk erwiesen worden^). Bürk macht am Schluß seines 
Au&atzes geltend, daß für die Unterscheidung Ton Induktion 
und Deduktion vor allem der Ausgangspunkt wesentlich 
sei; das induktlTe Yerfshren bestehe beksnntiich daxin, daß 
man Tom Besonderen ausgehe, das deduktive darin, daß 

^) S.tkaii]iiiidl, 8. 649, 560 mefaier Übenetsang, TtjflAiiabh. zu 
Sfttrn I. m, 

«) Gött. gel. An«. 1895, 204. 

') In dem prächtigen Aufsatz „Die Theorie der Schlußfolgernng 
{anumäna) nach der S&qikhja-tattva-kaamadl .dea VScaspatimiQxa*, 
WZKM. XV, 2Ö1-264. 
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man Tom Allgememen ausgehe; der Teimiinis sämänffoh 
dnia aber beziehe sich (ebenso irie die Termini p&rvaoat nnd 
iefavat) nicht anf die Form, nicht aof den Ausgangs- 
punkt des Verfahrens, sondern Tiehnehr anf den Oegenstandy 
das Resultat desselben^ er sei also weder als indukÜT 
noch als deduktiv zu bezeichnen 

Die letzte Erkenntnisquelle, die zuverlässige Mit- 
teilung, ist ursprünglich gewiß nichts anderes gewesen, als 
die Untenv^eisung von selten eines kompetenten Lehrers. 
Dafür spricht, daß in dem Gesetzbuch des Manu, welches 
die Theorie der drei Erkenntnisquellen unserem System ent- 
lehnt hat, XII. 105 neben Perzeption und Schlußfolgerung 
an dritter Stelle die Gesetzsammlungen stehen, d. h. die Aus- 
spruche der Fachleute*). Unsere Saqikhya-Texte freilich 
verstehen unter der ^Terläsugen Mitteilung' das Zeugnis 



«) Vgl. aoch Max Müller, ZUMG. 6, 235. 

*) Vgl. Johaentgeu 64. — Die Aufstellang der dritten Erkenntolt- 
qaelle hat übrigens in den S&mkhyaBütnui Erörterungen Aber den Zu- 
aammeiiliaiig Ton Wort und Bedeatong Teraalafit Sehen S. 166 Anm. 1 
hatte ieh Gelegenheit wbl bemerken, daB für die Sfiijikhyae dieser Zn« 

sammenhang nicht ewig, sondern von menschlicher Oboreinlninft ab- 
hängig ist. Als Grund wird in Sütra V. 97 dafür angegeben, daß die 
beiden in Verbindung stehenden Dinge, die Bezeichnung und das Be- 
zeichnete, vergänglich seien, mithin auch ihre Verbindung vergänglich 
sein müsse. Auf drei verschiedene Weisen wird nach Sütra V. 38 und 
der übereinstimmenden Erklärung der Kommentatoren dttr Znsammen* 
hang Ton Wort nnd Bedentnng erkannt: 1. Dnrdi nunittelbaie Be- 
lehnmg; „Das heißt ToiiT*. 8. Dnrch die Anidroekswase nnd das mit 
dieser in Verbindnng stehende Verfahren kundiger Lente {wddho' 
vyavahara) ; wenn z. B. der Sprachnnknndige beobachtet, wie der eine 
sagt: „Bringe die Kuh" und der andere den Auftrag ausführt (vgl. hierzu 
Sämkhya-tattva-kaumudl zu Kärikä 6, S. 560 meiner Übersetzung). 
3. Dadurch, daß ein bis dahin noch unbekanntes Wort zusammen mit 
bekannten Wörtern in demselben batze vorkommt {jprasiddha-pada- 
ffiMMdMfeoratiya); wie & B. ein Kind, das sehoa die Worte .Mango' 
nnd ,esBen' kennt, heim HItren dee Sataes «Der Yogel iltt den Mango* 
anch die Bedentuig des ilim bisher nnbekannten Wortes lYogel* • 
kennen leint. 
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der heiligen Überlieferung^); und je jünger sie sind, um 80 
liänfilger und eifriger bemühen sie sich, ihre Beweisführung 
durch Berufung auf die Schrift sni kräftigen. Daß dies ein 
Zugeständnis ist, mit dem die S&ipkhya-Philosophie die Aner- 
kennung ihrer Orthodoxie erkaufte, brauche ich kaum zu 
wiederholen*). Wir dürfen in der Folge diese unserem 
%8t6m ursprünglich fremde und innerlich stets fremd ge- 
bliebene, wenn auch von den jüngsten Sämkhya-Autoriläten 
nicht mehr als solche empfundene Verwendung der Offen- 
barung als eines Beweismittels unberücksichtigt lassen. 

In der Tat also verringern sich, da die zuverlässige 
Mitteilung doch nur für die Verbreitung der Lehre in 
Betracht kommt und prinzipiell nicht den beiden anderen 
Erkenntnisquellen gleichgestellt werden kann, die drei Pra- 
mänas der Samkhya-Philosophie auf zwei. Aber wir müssen 
noch einen Schritt weiter gehen. Im Vergleich mit der 
Perzeption wird die Schlußfolgerung als das stärkere, be- 
weiskräftigere (drdhatarä) Erkenntnismittel bezeichnet'); in 
Wirklichkeit jedoch ist das letztere für unser System die 
alleinige Quelle der philosophischen Erkenntnis *). Dieser 
Grundsatz ist offen in Sütra L 60 ausgesprochen, und er 
wird noch weiter in Eärikä 6 und Sütra L 103 dahin einge- 
schriuikt^ daß von den drei oben angeführten Formen der 
Schlußfolgerung die beiden letzten, die Ton der Wirkung auf 
die Ursache gehende und das sMtn^o dr?ta, diejenigen 
Mittel seien, durch die das System aufgebaut ist% 

Kirikft 6, 6 nebst den Kommentareii, Sfttra L 101, Stiiiliiya- 
knma-dlpikft Nr. 78. 

») S. oben S. 16, 84, 97 fg. 

«) S.t.kaumudl zu Kärikä 8. 

*) Vgl. ßöer, Lecture 20, — Wenn in diesem Sinne das Sämkhya- 
System als manana-Hastra bezeichnet wird (Vijuänabh. zu I. 19), so ist 
damit zagleictL seine Unabhängigkeit von der reiig^üseu Überlieferang 
betont 

Die beiden Textstellea nennen swar nnr das $äm&ntfttU> drfta, 
aber VAeuiMitimi&rn bemerkt mit Becht, daß diea ehie ,elliptisehe Ans- 
dmekaweiae' ist nnd dafi man aneh die iweite Form, das ie^avai, hininm- 
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£s läßt sich also die Methode der Saqikhya-Philosophie 
kurz in folgender Weise charakterisieren. Sie geht von dem 
Satze aus, daß das Produkt nichts anderes als die (materielle) 
Ursache in einem bestimmten Entwicklungsstadium ist und 
daß von dem uns sinnlich Torliegenden Stadium die Tonn- 
gehenden zu erschließen sind, bis man bei einem Prinzip 
ankommt^ daa nur den Charakter der Ursache und nicht 
auch den des Produkts hat So gelangt sie Ton der groben 
Materie zu den feinen Elementen oder Ghrundstoffen, yon den 
feinen Elementen und den Sinnen stufenweise zu den inneren 
Organen und Ton diesen weiter zur ürmaterie. Daraus 
femer, daß alle diese materiellen Prinzipien zusammengesetzt 
sind und alles Zusammengesetzte zum Zwecke eines anderen 
da ist, erschließt sie die Existenz der Seele, für die dann 
auch noch andere, später zu besprechende Beweise beigebracht 
werden -). 

Für die Kenntnis der Methode, wie sie im einzelnen 
in unserem System gehandhabt wird, dürfte es nicht über- 
flüssig sein, die allgemeinen logischen Grundsätze, die in den 
Sämkhya-Schriften ausgesprochen werden, und die stehenden 
Widerlegungsgründe zu beleuchteD. Da unsere Autoren nicht 
nur die anderen Systeme gut gekannt und zum Teil über 
sie geschrieben haben, sondern auch in der Mehrzahl keine 
eigentlichen Anhänger des Sftqikhya-Systems gewesen sind, 
so ist es nur natürlich, daß uns gelegentiich in ihren Werken 
solche Ghrundsätze begegnen, die uns als das spezielle ISgen- 
tum anderer Schulen bekannt sind, mögen die Lehren dieser 
Schulen auch sonst energisch bekämpft werden. So Bndea 
wir z. B. bei Vftcaspatimiära zu Kärikä 2 und bei Vijfidna- 
bhiksu zu 1. 154 das Prinzip der Mimamsä ausgesprochen, 
daß der väkya-bheda zu vermeiden sei, d. h. daß man, solange 

denken hat; ctomi tatBiehUeh stellt die S&mkhya-Philosophie ihiePzüudplen 
un wefleatUeken dnrdi den Scblofi Ton der Wirknsg auf die Unacke fest 
>) EArikft 9, Sfttra L 116—120. Ygl. nnten im dritten Absehnitt 

das Kapitel I. 5 „der Begriff der KaasaUtät". 

') Vgl. Bder, Leetnie 12— 14; Johaentgen 64. 
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eine Stelle auf andere "Weise befriedigend erklärt werden 
köone^ mcbt zu der Annahme greifen dürfe, es seien zwei 
oder mehrere Gedanken in demselben Satze zum Ausdruck 
gebracht^); oder bei Vijfiänabhik^u zu I. 142 den allerdings 
Belbstverständlichen Grundsatz der Nyäya-Philosophie, daß 
eine Verbindung nur da eintreten kann, wo eine Verschieden- 
heit besteht Wer sieh die Mühe gibt meine Übersetsnngen 
der Sftipkhya-Tezte durchzalesen, wird noch aUeriei den 
anderen Systemen entlehnte £ättze antreffen, die als solche 
gekennzeidmet sind. 

ffinfig ist es aber bei diesen Einzelheiten fiberans 
schwierig zu entscheiden , was der ureigene Besitz eines 
Systems und was Entlehnung ist Wenn die Systeme sämtlich 
bis in ihre feinsten Verzweigungen durchgearbeitet und dar- 
gestellt sein werden, läßt sich hoffen, daß auch auf diesem 
Gebiete die Grenzlinien scharf gezogen werden können ; aber 
zurzeit dürfte noch kein europäischer Forscher sich die Wege 
in dem Urwaldsdickicht der philosophischen Literatur Indiens 
so weit gebahnt haben, um über diese Dinge schon jetzt mit 
Sicherheit zu urteilen. Wenn ich also im folgenden einige 
logische Grundsätze aufzähle, die ich nach der Anschauungs- 
weise des Systems und aus anderen Gründen für das spezielle 
Eigentum der Saipkhya-Philosophie halten möchte, so tue 
ich dies mit der gebotenen Vorsicht Die frühere Belegbar- 
keit in den Schriften anderer Schulen beweist in solchen 
Fallen nichte *). 

Eine theoretische Erwägung (hälpaHä) hebt nicht das 
durch die Erkenntnismittel Festgestellte ani Sütra IL 25 *). 

Die Theorie muß sich im Einklang mit der Empirie 
{dr?ta) halten. Sttn, V. 49, Aniruddha zu Sütra L 45^ 
Vijflanabhik^u zu L 20, 81, 99, III 60, V. 54, VI. 39. 

8. mdiie Übenetnmg des 8ft]|iUiyt-pra?Maiia-1iii4f ya 168 Anm. 6. 
Anien Soali« Introdmioae 116, 117. 

') Daß in dem ZusammeDhang, in dem dieses Sütra mit den yoran* 
gehenden steht, die Schrift das Erkenntnismittel isb, kommt bei der 
allgemeinen Fassung des Satzes nickt in Betracht. 
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Wo die einfache, natürliche, naheliegende Erklärung 
(läghava) ausreicht, ist die kompliziertere Erklänmg (jgaurava) 
abzulehnen. Zu der letzterea darf man sich nur entschließen, 
wenn die Beweise dazu zwingen*). 

Die Nichtesdstenz eines Dinges ist nichts anderes als 
der Ortf an dem das Ding sidi nicht befindet'). Yijfift- 
nabhikfa zu Sütra L 113^ Y. 66 (&. 132 Anm. 1 und a 292 
Anm. 8 meiner Obersetzung). 

Kern Ding kann seines Weeens «itMeldet w«den; demi 
das Wesen dauert so lange als das Ding selbst Aniruddha 
zu Sütra III. 66, Vijflänabhiksu zu I. 7, 144. 

Die Individuen und die Gesamtheit sind identisch 
(vyasti-samastyor eJcuiä). Vijfiänabhik§u zu IT. 18. 

Eine Eigenschaft ist nicht etwas von ihrem Substrat 
Verschiedenes {dharma-dharmy-abheda)^), YijflaDabhikQU zu 
L 61, 62, II. 13, 16. 

Dasselbe gilt von den Kräften (kikti-iaklinuid-abheda), 
Vijflänabhik9u zu I. 61, VI. 34 

Einunddasselbe Ding kann nicht zugleich Subjekt und 
Objekt sein {karmorkartr^virodha oder karif^Juirma^irirodha), 
Sütra VI. 49 *). 

Da ich mir diejenigen Grundrätze unseres Systems, die 
den Eausakezus betreifen, auf Ei^itel 6 des folgenden Ab- 
schnitts Tersporen mufi^ so habe ich in diesem Zusammen- 
hang nur noch die bei den Sdipkhyas beliebten Wider- 
legungsgründe anzuführen. Folgende logische Fehler sind 
nach unseren Texten vor allem zu Tormeiden*): 

') S. die Indices zn meinen Textansgaben unter ^ouroiMi und ld|gAava. 
Trotz Aniruddha zu Sütra I. 45. 

') Vgl. Nilakantha-Hall, Rational Eefutation 94 Anm. 

*) Und nicht selten bei den Kommentatoren (s. die Indices). Auf 
die philoBophische Bedeutung dieses Gesetzes hat nachdrücklich G. Bieden- 
kapp hingewiesen in den „Beitrftgen zu den Problemen des Selbst- 
bewnfitseins ntw." 

*) loh gebe hier keine Belegstellen, weil die in Klnnimeni beige- 
fügten Termini in den Indices zu meinen Ausgaben stehen. — Nach 
Snali, Introdnsione 117 Anm. 4, würden besonders die secbs bier aniige- 
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1. die Erklärung eines Dinges durch das Ding selbst 
(dUnäsraya) ; 

2. der circnlns ntiosus (anyo'nifäiraifa); 

3. der Mangel eines ausreichenden Grundes (nijfänuM' 

4. die TJnmöglichkeity sich für eine der beiden Seiten 
einer AltematiTe zu entscheiden {vinigamakA''lihäva, mm- 
gamanä^iriräha)\ 

5. der regressus in infinitum (anavasthäy ancnxtgthäna), 

der jedoch dann nicht als logischer Fehler ^It, wenn er sich 
beweisen läßt. Im Falle von Samen und Sproß, sowie bei 
allen ,beglaubigten* (prihnanikä) Verhältnissen ähnlicher Art 
wird die Verkettung ohne Anfang anerkannt '-). 

6. die zu weitgehende L bertragung, vermöge deren man 
eine Eigenschaft, die nur bestimmten Dingen angehört, 
fälschUch auch anderen zuschreibt (atiprasalUi, atiprasa^a, 
aUvyäpti). 

Mit den unter 5. und 6. genannten Beweisfehlem ope- 
rieren allerdings auch die anderen Schulen, aber, soviel ich 
sehen kann, nicht in demselben Umfang wie die Säqikhya- 
Autoritäten. Und da der regressus in infinitum benutzt 
wdy um die TJrmaterie als das letzte Glied in der Kette 
der materiellen Prinzipien zu erweisen, und die ,zu weit- 
gehende Übertragung*, um die Verschiedenheit der Seele Yon 
dem inneren Organ festzustellen, da also die zwei Begriffe 
bei den wichtigsten Punkte unseres Systems zur Begründung 
herangezogen sind, so ist es mir nicht unwahrscheinlich, daß 
die Ausdrücke in ihrer philosophischen Bedeutung zuerst 
innerhalb der Säipkhya- Schule gebraucht wurden'). 

zählten Begriffe wej^en ihres logischen und dialektischen Charakters eher 
der Nyäya- als irgendeiner anderen Schale ursprünglich angehören. Die 
Möglichkeit ist natürlich nicht zu bestreiten. 

^) Vgl. G. Biedeukapps Beiträge zu den Problemen des Selbst- 
bewnfitwiiii usw. 66, 60. 

*) VljiL sn L 188, EinIdftang zn UL 46. 

*) An der diudgen Stelle, wo Öaqikai» (ntch Deaaaea, ßysteiii des 
yedftnts 688) in temem Kommentar m den Bfahmasfltres (im SehlnA 
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Wichtiger ab alles bisher in diesem ZnBammenhaog Ange- 
führte ist dne Zweitoflmig der ScUufifolgenmg, die der 
Ny&ja-Löteratar ToUkommen fremd ist und aossdiUeßlich 
der SftqLkhyarSchnle angehört Yftcaspaiamifira zu S&qiikhya- 
kkakk 5 unterscheidet nämlich in Abweidmng von der 
fthlichen Dreiteilnng des anumäna an erster Stelle zwei Arten: 
ttta ^geradezugehend, direkt' und aeUa ^cht geradezu- 
gehend, indirekt*, wobei von den drei sonst üblichen Formen 
das pürvavat und das sämänyaio dr§ta unter den Begriff des 
vita fallen und das sesavaf (hier apagogisch, Beweis durch 
Ausschließung) sich mit dem avita deckt. Die fundamentale 
Bedeutung dieser in der philosophischen Literatur Indiens 
einzig dastehenden Zweiteilung für das Samkhya- System ist 
von Albert Bürk erkannt worden Die Existenz der Seele 
•wird von Väcaspatimi&ra erst durch einen vita-, dann durch 
einen avlto-Schlu£ bewiesen. Bürk knüpft daran die folgen- 
den Bemerkungen, die mir wert za sein scheinen hier im 
Wortlaut angeführt zu werden: 

„Fundamentale Lehren der Sftipkhja^Fhilosophie, die so 
„alt sein müssen, wie das System seihst» werden also mittels 
„des anumana direkt (ffto) und indirekt (odla) hewiesen. 

„Hat nun etwa das Sdipkhya-System mit dem Beweis 
„soldber Hauptsätze gewartet, his ungefähr ein halbes Jahr- 
„tausend nach semer Entstehung die Theorie des ammdna 
„von der Nyäya-Vai^e9ika-Schule kunstmäßig ausgebildet 
„wurde? Wird sich nicht vielmehr schon der Begründer des 
„Systems, als er seine dogmatischen, die mögliche Erfahrung 
„weit überfliegenden Lehren von der Seele, der Urmaterie usw. 

zu II. B. 9) den Terminns anavasthä gebraacht, sdgt der daneben- 
stehende S&mkhya-AoBdrack müla-prakrti, daß ^amkara anf eine Theorie 
nnseres Systems Bezug- nimmt. In der Nyäva-Schule geht der Gebrauch 
des Wortes anavasfh''} bis auf Qotama (Ny&yasütra lY. 2. 25) sarück; 
vgl. Suali, Introduzione 117. 

1) WZKM. XY. 253, 269fg. Daß Deossen, Allg. Gesch. d. Phil. 
L 8, 8. 418, diese Bedentoug in merkwttidiger Weise Terkannt liat, 
wenn er meint» Yftcaspatimijra TerUere sidi an jener Stelle in BnbtiUtftten, 
hat sehen Soali, Introdarione 415 Anm. 1, ansgetpioehen. 
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^Vortrag, sofort genötigt gesehen haben, den Materialisten seiner 
„Zeit gegenüber festzustellen, daß es mehr Dinge in der Welt 
«gebe, als sie zn sehen, za hören, zu riechen, m. sdimecken 
„und zu fühlen vermögen? Mußte er nicht seine Lehren Ton 
«jDingen, die der sinnlichen Wahrnehmung nicht erreichbar 
„seien, aber doch existieren, durch positiye, direkte (vita) Beweise 
„zu stützen suchen? Und mußte er nicht auch Einwände seiner 
„Gegner durch indirekte (avUa) Beweise widerlegen? . . . 

„Solche Erwägungen legen die Frage nahe, ob nicht 
„vielleicht innerhalb des Sämkhya-Systems selbst, lauge vor 
„der Blüte der Nyäya-Vaigesika-Schule, eine Disputierkunst 
„und iin Zusammenhang damit die nur in der Sämkhya- 
j.tattva-kaumudi des Väcaspatimi^ra überlieferte ünter- 
„scheidung von vita und avUa sich entwickelt habe/* 

Überall im Orient sind bei der Darstellung und Ver- 
breitung eines philosophischen Systems oder einer Religion 
Gleichnisse und Beispiele in großer Zalil verwendet worden. 
Auch die philosophischen Systeme Indiens bilden trotz der 
aphoristischen Kürze, deren man sich bei der Abfassung 
ihrer Hauptwerke befleißigte, keine Ausnahme von dieser 
Kegel. Überraschend ist nur die große Armut, welche die 
indischen Fhilosophen bei der Erfindung der Beispiele und 
Gleichnisse xerraten. Ein gewisser Bestand ist sämtlichen 
Schulen gemeinsam und wird bis zum Überdruß immer und 
immer wieder verwendet. Den kläglichsten Eindruck macht 
in dieser Hinsicht die Nyäja*Philosophie: in allen Schriften 
dieses Systems und auch in den Werken anderer Schulen^ 
wenn diese sich mit Ny&ya-GlegenstSnden beschäftigen, wird 
als Beispiel für einen ScUuß von der "Wirkung auf die 
Ursache die Erschließung des Vorhandenseins Ton Feuer aua 
dem Bauch auf dem Berge angeführt; ebenso regelmäßig 
werden als Beispiele sinnlich wahrnehmbarer Objekte Töpfe 
(ghatä) und Kleider (pat*") genannt^). 

Bhfigavatachärya machte in Benarea beim Dnrehftrbeiten 
eines Textes in mir die iioniiche Bemerkimg Aber den Antw: ghafa^ 
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Auch in der Säifikbya-Literatur finden wir einen großen 
Teil der in den Lehrbüchern der anderen Scholen mekr oder 
weniger geläufigen Gleichmsse wieder, wie aus der nach- 
stehenden Auswahl zu ersehen ist Zuvor aber sei bemerkt^ 
tiaß die Sftjpkhyasfttrafl an solchem Material mehr bieten als 
die Sütras der dbrigen orthodoxen Schulen; außer den zahl- 
reichen dnrdh das ganze Werk yerstrenten Beispielen enthalt 
das yierte Bnch ansschließlioh eme Sammlung von Gleich- 
nissen, die zur Erläuterung der Hauptpunkte dienen sollen. 
Hierzu sind im wesentKchen Erz'dMungen und Legenden aus 
den üpanisads, dem Mahäbhärata, dem Eamayana und der 
Puruna-Literatur benutzt \). Während von diesen Dingen 
noch mancherlei in oriti^ineller Anwendung erscheint, sind die 
folgenden Gleichnisse durchaus Ware aus zweiter Hand. 
Den Strick, der im Halbdunkel für eine Schlange angesehen 
wird und uns so lange in Schrecken versetzt, bis er in seiner 
wahren Natur erkannt wird nimmt mau noch gern in den 

mnaratiät pürva^ sainto^o nä *$H „beTor er [bd der Eröiterong eines 
GegenetandeBj die TQpfe nicht erwihnt hat| ist er niebt sofrieden**. 
Dafi aneh sonst yentflndigen Indem die ewig wiederkehrenden 7<f|fe 
nnd Kleider zu viel geworden sind, geht ans einem Spottrerse horrori 

dessen Kenntnis mir von meinem Pandit vermittelt wurde: 
sahJiäyäifi väcäfäh sruti-knfu rafanto ghafa-patan 
nn Inj j ante mariddh, svayam api tu jihreti mhndhah. 
ifDie geschwätzigen Toren schämen sich nicht, in der Versammlung in 
einer Ohren zerreißenden Weise ihre Töpfe nnd Kleider ansznschreien; 
der Weise aber, [der das bStt,] schämt sieh [seiner Qenossen]." Nach 
der Angabe des Pa^^t entstammt dieser Vers dem „K&Tya Gni^ftdaite". 
Th. Zacharias teilte mir (nnter Verweisung auf An&echt, Catal. Oxon. 
8. 150 und Taylor, Catalogue raisonnö I. 444) frenndlichst mit, daß 
darunter der Visvagunadarsa des VeiikatäcÄrya oder Veiikatädhvarin, 
ein aus dem 16. Jahrhundert Stammeudes und zu der Klasse der Campus, 
gehöriges Werk, zu verstehen ist. Dieses Buch ist mit eiucm Kommentar 
und erklftrenden Noten von Shamarav Vithai, Bombay (Kamatak Press), 
1889 herausgegeben ; der eben angefühlte Vers steht daselbet S. 883 als 
Nr. 770. Vgl auch Bnmells Tknjore Katalog 8. 168, Nr. LXXXIIL 

*) Daß eine derartige Sammlung erlftnternder Erzählungen schon dem 
^a^titantra (s. oben S. 7öfg.) einverleibt war, geht ans Kftrik& 78 hervor. 

>) Sütra lU. 66. 
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Kauf, weil er ein ungewöhnlich treffendes Beispiel für die 
falsche Vorstellung ist^ die wir auf ein Objekt übertragen 
und die nur durch die unmittelbare Erkenntnis der Wahrheit 
aulgehoben wird Weniger gut ist das Gleichnis yon dem 
Perlmutter, das man für Silber halt"), und das Ton der 
weifien Muschel, die dem Gklbsttchtigen als gelb ersdieint 
Die zwei Menschen, yon denen der eine in Srugbna, der 
andere in Pät^^Uputra lebt^), stammen als Beispiel räumlicher 
Oetrenntheit vielleicht yon ^aqikara her, wie bmits S. 100 
yermutet wurde; das Durchstechen der aufeinander gelegten 
hundert Lotusblätter mit einer Nadel {utpala-paitra-saia^ 
vyatihhcda) als ein Beispiel ansclieinend gleichzeitigen, tat- 
sächlich aber aufeinander folgenden Geschehens ^) findet sich 
schon im Nya^avurttika (ed. Bibl. Ind. S. 37) also schon 
im 6. Jahrhundert, und später im Sähityadarpana. Als 
altbekannte Undinge begegnen uns das Manneshorn, das 
Hasenhorn, die Luftblume, der Sohn der Unfruchtbaren'); 
als Gleichnis für das Fortleben des durch die Erkenntnis 
Erlösten das Weiterschwingen der Töpferscheibe infolge 
des gegebenen Anstoßes auch nach der Vollendung des 
Topfes »). 

Doch will ich die Liste der entlehnten Beispiele, die 
sidi mit Leichtigkeit yergrößern Heße, hier abbrechen und 



Vgl. Deussen, System des Yed&nta 290 Anm. 
*) Anintddha sa Sfttn L 79, Anir. imd Hahftdfiyft sn Y. 52, 55, 
Yijittiiabb. sn L 43, 66, VI. 14. — Biese beiden Gleichnine sind jedem 
Sehfiler in Indien nnter den Namen raü^'mrpa nnd lu&ü-n^to bekannt 

«) Vijn. zu I. TO, VL 58. 

*) Sfttra I. 28. 

Aniruddha zu II. 32. 

•) Jacobi, ZDMG. 62, 593. Im Nyäyavarttika Wala anstatt 'pattra. 

^ S. die Indices zu meinen Textausgaben unter nr-irnga, manu^ya' 
fyAgctf iaia4jiiga, kha-pufpa und bandhya-putra. — Eine erfreuliche 
Abweehiinng bietet das Haar der SehildkrOte bei Vfieaapatimifir» in der 
Einleitang sn XftrikA 7 und der siebente Geschmaek bei demselben sn 
E&rika & 

•) KftiikA 67, SAtra III 82. 
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mich zu denjenigen wenden, die im Gegensatz zu den bisher 
angeführten als echte Saiiikhya-Gleichnisse bezeichnet werden 
dürfen und deshalb größere Beachtung verdienen. Hierher 
rechne ich alle diejenigen GleichniBse, welche dem Säqikhya- 
System speziell angehörige Lehren veranschaulichen sollen, 
insbesondere das Verhältnis von Seele und Materie, die Natur 
der materieUen Welty wie sie dem Blicke der SdipkbjaB er^ 
schdnt^ und das Wesen des inneren Körpers (liAga4arira\ 
dessen Eonstmiemng eine charakteristasche Eigentttmlichkeit 
unseres Systems ist Daß diese Gleichnisse der spezielle 
Besitz der Saiiikhya-Sclrale sind, liegt auf der Hand; und 
bemerkenswert ist^ daß fast alle in der Sdipkhyakfiiikä sich 
findenden Gleichnisse zu dieser Klasse gehören. Ich ^ube^ 
daß diese aus alter Zeit stammen, zum Teil gewiß aus der 
Entstehungszeit des Sämkhya- Systems. In einem Falle 
wenigstens läßt sich die metaphorische Ausdrucksweise 
sogar mit der größten Wahrscheinlichkeit bis auf den Stifter 
zurückführen. Die Vorstellung von den drei Gunas oder 
Konstituenten der Materie nämlich, ohne welche die Sani- 
khya-Philosophie nicht zu denken ist, beruht auf dem Bilde 
des aus drei Strähnen bestehenden Strickes, unter dem die 
Materie gedacht ist, die die Seelen bindet So wunderlich 
dieses Bild auf den ersten Blick erscheint, so darf man 
doch nicht verkennen, daß für denjenigen, der ununterbrochen 
von dem Gebnndensein der Seele durch die Materie redete, 
das Gleichnis eines Strickes außerordentlich nahe lag; und 
wenn nun der BegrOnder der S&qikhya-Philosophie in der 
Materie drei Teraddedene Potenzen wirken sah, so gestsltete 
er jenes Bild nur naturgemäß aus, indem er diese Potenzen 
die drei Strähnen des Strickes nannte. Auch die anderen 
hierher gehörigen Gleichnisse sind größtenteils gut gewählt. 
Die Verbindung der ungeistigen, aber schöpferischen Materie 
mit der geistigen, aber nicht schöpferischen Seele wird dem 
Bündnis zwischen dem Blinden und Lahmen verglichen, 
von denen der erstere den letzteren auf seine Schultern 
nahm und aus dem Waidesdickicht trug, in dem sich beide 



Digitized by Google 



— 224 



hilflos befanden Der Lahme ist die Seele, die sehen, aber 
nach der Lehre des Säipkhya-Systems sich nicht bewegen, 
d. h. nicht handeln kann ; der Blinde ist die Materie, die sich 
bewegt und alle Tätigkeit in der Welt TolMeht, aber nicht 
sehen, d. h. erkennen kann. Diese unbewußte Wirksamkeit 
wird durch das Beispiel der Milch erULutert^ die unbewußt 
dem Euter der Kuh zugunsten des Kalbes entströmt *}. Alles 
Wirken der Materie geht lediglich im Interesse der Seelen 
Tor sich, zum Zwecke des Genusses (bhoga) und der Befreiung 
{apavargd)j d. h. um die Objekte des Empfindens und Er- 
kennens den Seelen darzubieten und diese so zur Selbst- 
erkenntnis zu führen. Darum wird die Materie einem vor- 
trefflichen uneigeimützigen Diener verglichen, der für seine 
Leistungen von seinem Herrn (der Seele) weder Dank noch 
Lohn zu erwarten hat^); femer einem Koch, der seinem 
Gebieter die Speisen zubereitet , und einem geborenen 
Sklaven, der yermöge seiner Anlage nicht anders kann als 

*) K&rikä 21 and 6aa4i9äda8 Kommentar. — Dieses Gleichnis ist 
TOB Indien nach PalBstina gewandert und tob den Babbinem anf das 
Verhalten tob Leib uBd Seele der Sande gegCBfiber gedeutet. S. die 

rabbinische Parabel von dem blinden und dem lahmen Wächter, die von 
einem König in seinen schönen Park hineingesetzt wnrden, bei Fiebig, 
Die Gleiclinisreden Jesu 73 — 75. Die Parabel steht bei Fiebig in drei 
verschiedenen Versionen (16 a, b, c) unter den „rabbinischen Gleichnissen 
des neuteatamentlichen Zeitalters". Der blinde Parkwächter nimmt seinen 
lahmen Genossen auf die Schultern, und so tun sich beide an den 
„schonen FrnhMditin'' g&tlich, die der ESnig dnreh die Wahl der 
Wftchter gesichert glaubte. 

*) EArikft 67, Sfttra n. 87, m. £9. 

>) Kärika 60, Sütra III. 61. Im entgegengesetzten Sinne inflert 
sich Vijnänabhiksu zu III. 58, indem er einen sich selbst gemachten 
Einwand widerlegt: „Wenn die Materie einem Diener vergleichbar ist, 
„wie kann sie dann auch zu dem Zwecke des Leidens ihres Herrn 
„wirken? Darauf antworten wir: Das ist nicht richtig; denn obwohl 
„[die Materie] nnr znm Zwecke der Freude [ihres Herrn, der SeeleJ tfttig 
yist, mufi doch das Leid entstehen, das [dem Genufl der Freude] inne- 
„widint; oder [man kann auch sagen: die Materie] ist einem sehieehten 
»Diener vergleichbar." 

*) Sötra I. 105, UL 63. 
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dem Herrn dienen^}. Der idbnHohe Gedanke wird zum 

Ausdruck gebracht durch das Gleichnis Ton dem Safran 

tragenden Kamel, das nicht für sich selbst, sondern lediglich 
für seinen Besitzer arbeitet -j. Die Wirksamkeit der Materie 
wird nun aber nicht etwa durch den Willen der Seelen 
angeregt — denn diese sind quaHtätlos — , sondern nur durch 
die Nähe, in der sie sich bei der Materie befinden. Dieses 
Verhältnis wird durch das Beispiel des Magneten versinn- 
bildlicht, in dem kein Wille wohnt und der doch das Eisen 
anzieht) wenn es ihm nahe isf*). Obwohl aber die Materie 
unbewußt ist und nur infolge des blinden in ihr ruhenden 
Triebes wirkt, wird sie doch in poetischer Weise immer 
wieder mit beseelten. Wesen vergUchen. In siebenfacher 
Weise, mit Verdienst, Schuld, Nichterkenntnis usw., bindet 
sich die Materie durch ihr eigenes Werk, gleichwie die 
Seidenraupe sich mit dem Kokon umspinnt^). Wenn eine 
Seele des Treibens der Materie Überdrüssig ist und sich mit 
Verachtung von ihr abwendet, so stellt die Materie ihre 
l^Udgkeit für diese Seele ein mit dem GManken: „Ich bhi 
erkannt'' ^) ; sie hat geleistet^ was zu leisten ihre Bestimmung 
war, und zieht sich yon] der an dem höchsten Zibl ange- 
langten Seele zurück, wie eine Tänzerin aufhört zu tanzen, 
wenn sie ihre Aufgabe erfüllt hat und die Zuschauer genug 
haben*). Aber in einem Punkte gleiclit die Materie der 
Tänzerin oder Schauspielerin nicht; denn während diese auf 
Verlangen ihr Spiel aufs neue beginnt, ist die Materie „zart- 
fühlend wie eine Frau aus guter Familie", die, wenn sie von 
einem Manne gesehen ist, sich schamhaft nicht wieder dessen 
Blicken aussetzt^). Diesem letzten Gleichnis kommt in 

>) S&tra m. 61. 

*) Sütra III. 58, VI. 40. 

') Siitra I. 96. 
*) Sütra III. 73. 
6) Kärika 66. 

Karikä 59, Sütra Iii. 69; oder naehSAtra III. 63, wie der Koch 
nfteh der HentoUmsr der MaUsdt mit Miner Arbeit aulhQrt 
^ Kftrikft 61, Sfttia IIL 70. 
S«qik]i.-Fh. 
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den Originaltexten sehr zu statten, daß das Sanskrit für Seele 
und Mann dieselbe Bezeichnung (pumSj purtt^a) hat^X 
Beispiel der Fraxk finden wir femer') verwendet, um die 
kürzlich erwähnte Lehre von den drei Gnpas zu veran- 
schanlichen. Nach der Ansicht der (^upkhyas durchdringen 
dieee drei Substanzen alle materiellen Dinge und rufen 
dadurch, daß je eine von ihnen über die beiden anderen 
das Übergewicht gewinnt, Terschiedenartige Empfindungen 
in dem Gtemüt der Menschen hervor, die mit den*Dingen 
zu tun haben. So wird mit einer merkwürdigen Umkehrung 
des wahren Sachverhalts die Quelle der Empfindungen nicht 
in das Subjekt, sondern in das Objekt verlegt. Wenn ein 
Ding erfreut, so äußert sich in ihm die Konstituente Sattva; 
wenn es Schmerz erregt, die Konstituente Kajas; wenn es 
gleichgiltig läßt, die Konstituente Tamas. Im Gleichnis 
tritt uns die schöne Frau entgegen, die durch ihr bloßes 
Dasein ihrem Gatten Freude, aber ihren Nebenfrauen 
Schmerz bereitet, wahrend ein fremder Mann ihr gleichgiltig 
gegenübersteht. 

Von hoher Bedeutung ist in der SäHikhya-Philosophie 
das U^€t4arira, der feine innere Körper, weil auf ihm bei 
der eigentümlichen indifferenten Stellung weldie die Seele 
in dem System einnimmt, die Persönlichkeit des Individuums 
beruht Der innere Körper begleitet die Seele auf ihrer 
Wanderung durch alle die zahllosen groben Leiber, ist also 
das eigentliche Prinzip der Metempsychose. Dieses Wandern 
des inneren Körpers aus einem groben Leib in den anderen 

^) Die Voratellimg aber, dafi die Verbindung von Puro^a und Piakrti 

eine Vereiniß-nng- des männlichen und weiblichen Prinzips sei — die 
Johaentgeu, Über das (iesetzbuch des Munu 5, für den Grundgedanken 
der Philosophie des Kapila erklärt — tritt erst in der Puräna- und 
Tantra-Literator auf und ist allen systematiseheu Säinkhya-Texteu fern- 
geblieben. Dieser Qedanke war in der S&inkhya-Literatiir achon deahalb' 
umiSglich, weil er der Lehn Ton der absolnten üntKtiglEeit des Pomga. 
widerspiicht. 

*) Sämkbya-tattva-kanmndi zu E&rikA 12; vgl. auch Sarra-dar^ana* 
saipgraba S. 227 der Überseteong, Anir. sn I. 69 ond Vijft. au L 65. 
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wird dem Bollenwechsel eines SchanspielerB ^) nnd dem ge- 
schäftigen Herumlanfen der Köche in den Küchen des Königs 
Terglichen Der feine Körper ntm besteht aus dem Innen- 
organ, den Sinnen und den fünf QnmdstoHen'); ohne die 
Grundstoffe wäre er ein haltloser Komplex. Dieser Gedanke 
wird durch das Gleichnis von dem Bilde ausgedrückt, das 
ohne eine Grundlage nicht selbständig existieren kann, und 
durch das von dem Schatten, der durch das Vorhandensein 
eines Pfahles oder dgl. bedingt ist^). 

Die ganze Psychologie unseres Systems ruht auf der 
Vorstellung, daß die sich ewig gleiche, nnveräiiderliche Seele 
einen Abglanz auf das durch die mannigfachen Funktionen 
-veränderte Innenorgan wirft und dadurch die inneren, an 
sich, rein mechanischen Vor^mge zu bewußten macht. Für 
dieses zwischen Seele und Innenorgan bestehende Verhältnis 
wird als Gleichnis das Durchscheinen der roten Hibiskus- 
Blüte durch einen der Blume nahegebrachten Kristall ver- 
wendet Ebensowenig, wie hier in dem Kristall irgendeine 
Veränderung vor sich geht» wird auch die Seele durch die 
Vorlage, die sich in den Organen vollziehen, irgendwie be- 
troffen. Wenn trotzdem die Tätigkeit der Organe der Seele 
zugeschrieben wird, so ist das so zu Terstehen, wie man den 
Sieg, den ein Heer gewinnt, oder die Niederlage, die es er- 
leidet, dem in behaglicher Ruhe in seiner Hauptstadt thronen- 
den König zuschreibt®). Und die Organe werden wegen 
ihrer größeren und geringeren Bedeutung dem Beamten- 
stande verglichen, in dem einer immer über dem anderen 
und der Minister über allen steht 



«) Kfirikä 42. 

Sütra III. 16. 
») Kärika 40, Sütra III. 9. 
*) Kiirika 41, Sütra TIT. 12. 

Sütra II. ü5, VI. 28 uud nicht selten in Vijüainabhikius Kommentar 
(8. den Index su meiner Ausgabe s. y. japä). 
^ Yijil. zu L 76, n. 5, 46. 
^ Sfttra IL 47. 
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Diese AufzSliliuig der unserem System speziell ange- 
hörenden Gleichnisse macht auf Vollständigkeit keinen An- 
spruch Bei einem Bttckblick wird man sich kaum dem 
Urteil Terschließen können, daß diese Gleichnisse einen ausge- 
sprochen weltlichen Charakter tragen; in höherem Grade, 
als die Natur der Sache es bedingt. Während die Beispiele 
in anderen Schulen zum großen Teil der Mythologie und 
dem Gebiet des Aberglaubens entnommen sind, erscheinen 
hier vor unseren Blicken Könige, Minister, Beamte, Herren, 
Diener, schöne Frauen, Schauspieler, Tänzerinnen, Soldaten, 
Köche, Blinde, Lahme, Kamele, Bilder, Blumen, Kristalle usw.. 
so daß man aus den Sänikhya- Gleichnissen fast ein indisches 
Kulturbild gewiimeu könnte. Allem Anschein nach haben wir 
den Ursprung dieser weltlichen Bildersprache in einer Zeit 
und Gegend zu suchen, in der das Brahmanentum und seine 
Lehren noch keine hervorragende Bedeutung gewonnen hatten. 

o. Die Terminologie. 

Die Schwierigkeiten, die sich den Versuchen entgegen- 
stellen, die Eunstausdrttcke der indischen Philosophie zu 
übersetzen, sind mehrfach von sachkundigen Beurteilem 
herrorgehoben worden. So sagt Max Müller ^) : „Die Worte 

Wenu das eine oder andere, was ich für möglich halte, in den 
Schriften anderer Schulen sich winlerliuden sollte, so ist es eben dem 
Gleichnisachatze des äämkhya-Systems entlehnt. — Die Gleichnisse und 
Beispiele bei Paramftrthft sind 106 an der Zahl, bei Oaii4apäda 84 (be- 
ipioehea Ton Takakua, La Sftnikhyakdxilcft 6tadi6e 13^.)' Beiden 
Kommentaren gemeinsam sind 64 FftUe (ebendaa. 24, 87). „Oerteins de 
ces exemples 6taient asrortment la propridtö eommnne de tonte l'icole 
SÄmkhya" (S. 24). 

') ZDMG. 6, 22, Ähnlich hat sich, besonders über die Kunstaus- 
drücke des Sämkhya-Systems, Burnell in der Einleitung zur Übersetzung 
des Mann S. XLVI geäußert. Er hält es für ganz unmöglich, die Termini 
dieses Systems in einer europäischen Sprache wiederzugeben : „All possible 
„rmderinga conTOy mach more than the primitiTe and rnde [?J original 
„atgnifies, and it ii imposaible to limit each woid ao as to proTide againat 
^ too Wide aignifieation being «ttached to 11** 
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„und technischen Ausdrücke unserer Sprache, die wir in 
„ihrer geschichtlichen Bedeutungsentwicklung so vielfach aus 
„Griechenland oder Rom empfangen haben, werfen oft un- 
„willkürlich ein falsches Licht auf indische Ideen . . . Dies 
„ist ein Übektand, der schwer zu yermeiden ist, wenn wir 
„nicht eine Anzahl technischer Ausdrücke aus dem Sanskrit 
„entlehnen wollen, was wiederum dem allgemeinen Verstänrlnis 
„Eintrag tun würde.'' Das letzte Bedenken teile ich nicht. 
Wenn die technischen Ansdrücke, die sich mit keinem Wort 
in unserer Sprache Tollkommen decken, in soldier Weise 
erklärt werden , daß ihr BedeutungsinhaLt genau festgestellt 
und abgegrenrt ist, so sehe idi in der Beibehaltong der 
Originale keinen Nachteil; denn die in Betracht kommenden 
Worte sind nicht so zaUreich, daß ein Laie, der sich für 
indische Philosophie interessiert, Mühe haben könnte, sie 
dem Gedächtnis einzuprägen. Ich lasse aus diesem Grunde 
einige schwerfällige Ubersetzungen wie Urteilsorgan, Sub- 
jektivierungsorgan usw., die ich in meine Bearbeitungen der 
Sämkhya-Texte eingeführt habe, weil sie mir am besten den 
Begriffen der Originale zu entsprechen schienen, in diesem 
Buche fallen und behalte die kurzen Termini des Sanskrit bei. 

Neue Worte sind aller Wahrscheinlichkeit nach von 
Kapila und seinen Nachfolgern nicht gebildet worden. Eine 
beträchtliche Anzahl philosophischer Ausdrücke hat das 
S&ipkhya-System aus dem in Indien schon Yorher erarbeiteten 
Bestände ohne jede BedeutangBrerändernng übemonimen; 
- andere dagegen hat es zwar dem Yorhandenen Wortschatze 
entlehnt^ aber zur Bezeichnung neu und selbständig gebildeter 
Begriffe Yerwendei Zu der ersten Elasse gehören die 
folgenden Ausdrücke, die sich in derselben Bedeutung ent> 
weder aus Yorbuddhistisdier Zelt belegen oder für diese Zeit 
Yoraussetzen lassen: 

äimanf puru§a Seele, ciY, citi, eeUma ^) Geist, dtta Denk- 
organ, harafiM Organ, indriifa Sinn, präna Odem, sa^Mära 



Wozu später caitanya tritt. 
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Seelenwandenmg. Weltdasein, bandha GebiindenseiBj mokßa. 
vimok^aj mukti Erlösung, hhoga Genuß (und Leiden), hhogyu 
das zu Genießende (und zu Erleidende), hholir Genießer (Be- 
zeichnung der Seele), jtläna Erkenntnis, i^idyä Wissen, avidijä 
Nichtwissen, pramäna Beweis- und Erkenntnismittel, praiijakm 
Sinneswahrnehmung, abhimäna AVahn, yoga Konzentration, 
vihhu alldurchdringend, unendlich groß ; w^ohl auch Ua, isvara 
Gott, kdrana Ursache, nimitta Yeranlassungy vifaya Objekt, 
Muto Element, und anderes. 

Im Gegensatz zu diesen Ausdrücken sind die folgenden 
Worte für die speziellen Zwecke des Saqikhya^Systems um- 
gedeutet worden; sie entstammen zum größten Teil nidit 
dem alten philosophischen Sprachschatze, sondern dem 
des tSi^chen Lebens: 

prahfUt pradhäm^ aioifakta ürmaterie, ^«tta die (drei) 
Konstituenten der Materie, Namens sattva, rajas und tamoB, 
iriguna aus den drei Konstituenten bestehend, materiell, 
luddhij mdkat das Organ des Urteils, der Entscheidung, des 
Entschlusses, ahamkära das Organ, durch das körperliche 
Attribute und innere Vorgänge fälschlich der Seele zuge- 
schrieben werden, manas das Organ des Wahmehmens, 
Empfindens, Wiinschens und TU)erlegens, der innere Sinn, 
tanmatra die Grundstoffe oder feinen Elemente, lwga-(sartra, 
-dehä) der innere Körper, smnskära^ väsanä Anlage, Dispo- 
sition, ßva (im Vedänta die individuelle Seele) ^) die empi- 
rische, d. h. mit dem inneren Körper und dem Lebens- 
prinzip verbundene Seele; und schließlich alle die wunder- 
lichen Bezeichnungen für die einzelnen Formen der soge- 
nannten Befriedigung und Vollkommenheit'). 

In der S&ipkb ja-Philosophie ist aueh die Seele an sich {fieoälätmanf 
iudähäiman) whou indiridaell, und deshalb dedit sieh der Begriff ßm 
in den beiden Systemen nicht; im Ved&nta wird durch den Terminns 
hauptsächlich die anscheinende Biffereniierong der AUseele som Ans- 
dmek gebracht. 

S. die Komiiicuiure zu Kärika 50, ot und zu Sütra III, 43, 44; 
femer die Einleitung zu meiner Übersetzung der S.t.kaumudi 527, 528 
und in diesem Buche, dritter Abschnitt II. 10, C. 
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Daß unsere jüngeren Sämkhya-Quellen außerdem von 
den technischen Ausdrücken der übrigen Systeme, insbesondere 
des Vedänta und des Vaiseeika-Nyaya, einen ausgiebigen 
Gebrauch machen, hat seinen Grund in der übenagendea 
Stellung, die diese Schulen zur Zeit der Abfassung jener 
Schriften in der phüosopidschen Spekulation Indiens ein- 
nahmen. 

Unübersetzt bleiben in diesem Buche von den vorher 
angeffihrten Worten taUva, re^, iamas (gewöhnlich anch 
^ufNi), hudäki, ahainkäraf manas und der vielleicht der 
Kyäya-Phflosophie entlehnte Tenninns upädhi (etymologisch 
appositio). "V^Uirend aber upädM in den Nyäya-Schriften 
,Bedingung^ bedeutet (speziell die Bedingung, durch die ein 
zu weit gefaßter Mittelbegriff im Syllogismus eingeschränkt 
werden muß) hat das Wort in der Sämkhya- ebenso wie 
in der Vedanta- Literatur eine weit umfassendere Bedeutung. 
Hier wird alles Upädhi genannt, was zu einem Dinge in 
Beziehung steht, ohne ihm wesentlich anzugehören oder eine 
innere Verbindung mit ihm einzugehen. Wie das Kleid ein 
Upädhi des Menschen ist, so sind die inneren Organe, die 
Sinne imd der Körper Upädhis der Seele. 

Vgl. E. B. Cowell in dem Appendix zur Übersetznng des Sarva- 
dariana-saqigralia 275—281; Suali, Introdiudonei Index s. upädhi. 
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IL Die allgenielii-indlscheii Bestandtolle 

des Systems. 

1. Der Saifisftrm und die Hadit der Tat. 

Als allgemein - indisch bezeichne ich in Ermanglung 
eines treffenderen Ausdnicks diejenigen Anschauungen, die 
den orthodoxen Systemen und den heterodoxen Bdigionen 
Buddhismus und Jinismus gemeinsam angehören. Um Miß- 
yerstiindnissen vorzubeugen, muß ich diese einschränkende 
ErUSrung voranschicken; denn wenn man die filtere yedische 
Literatur oder die Lehren der O&nrftkaB, welche die Seelen- 
Wanderung und das Dogma Ton der Vergeltung leugnen, 
oder gar die religiösen Vorstellungen der nicht brahmanisierten 
indischen Aboriginer mit iu Betracht zieht, so ist wohl kein 
einziger Gedanke zu finden, der allgemein-indisch genannt 
werden könnte. Versteht man aber den Ausdruck in der 
Beschränkung auf die eigentlich philosophischen Schulen 
und auf die philosophisch fundierten Religionen Indiens, so 
ist noch die Frage aufzuwerfen, ob diese gemeinsamen An- 
schauungen nicht etwa in dem Saipkhya-System , das der 
Zeit nach an der Spitze steht, entstanden sind. Wäre dies 
der Fall, so würde es keinen Sinn haben, die hierher ge- 
hörigen Dinge außerhalb des Zusammenhangs des Systems 
zu behandeln; denn die Bestimmung dieses Kapitels ist 
natürlich, die vor der Begründung des S&iikhya-Sjstema 
in Lidien Yorhandenen und Ton dem System übernommenen 
Vorstellung^ zusammenzufassen. Da hier im wesentlichen 
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die Lehre von dem Saipsära und von der Vergeltung 
in Betracht kommt — denn die in den folgenden Paragraphen 
zu besprechenden Vorstellungen sind minder wichtig und 
offenkundig nicht innerhalb des Sämkhya- Systems ent- 
standen — , so wird es genügen das nachweisliche Alter 
jener beiden Lehren festzustellen. In der Chändogya und 
Birhadarajiiyaka Upanisad, die ich — wohl in Ubereinstimmung 
mit den meisten Lidologen — für beträchtlich älter aU 
Buddha halte ist bereits die Lehre YOn der Seelenwanderung 
TollBtändig entwickelt; aber sie tritt uns schon früher, im 
&itapatha Br&hma^a» in Yerbindtuig mit der Lehre yon der 
Madbt der ihren Lohn oder ihre Strafe verlangenden Tat 
entgegen, und zwar zuerst in der Form des quSdenden Ge- 
dankens an die fortgesetzte Wiederkehr des Todes ^. Daraus 
folgt, daß die Entstehung dieser beiden Lehren, die nch 
mit Notwendigkeit bald zu einer einheitlichen Vorstellung 
zusammenschließen mußten, mehrere Jahrhunderte vor Buddha 
vor sich gegangen ist. Und da wir uns Buddha von Kapila 
nicht durch einen allzugroßen Zeitraum getrennt denken 
dürfen, hat sicher schon der letztere diese indischste aller 
indischen Ideen als Gemeingut der Bevölkerung seines 
Heimatlandes vorgefunden. Ich kann deshalb Geldner ^) nicht 
beistimmen, der die Lehre von der Seelenwanderung als ein 
natürliches und sittliches Gesetz yon universaler Gütigkeit 
für das geistige Eigentum Kapilas ansieht. 

Barth^emy Saint-Hilaire *) macht Kapila den Vorwurf 
daß er zwar die Theorie der Erkenntnidmittel vorgetragen 
und begründet» aber nicht gesagt habe, durch weldies dieser 
Mittel er dazu gekommen sei, die Lehre Ton der Seelen- 



Vgl. Oldenberg, Die Lehre der Upanitbaden und die Anflöge 
des BnddhiiBHis 288 und Anm. 185. 

') Vgl. Oldenberg, Buddha« 46—49; L. Ton Sehroeder, Indiens Idte- 
ntnr und Eoltnr 245—252. 

') In dem Marbniger Progxamm „Zur Xoemogonie des Bigreda** 
(1906) 11. 

Premier Memoire aar le Sänkbja Bä7, 398. 
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Wanderung aufzustellen. Daß Kapila dies nicht getan, hat 
seinen guten Grund; denn für ihn, wie für alle Kinder seiner 
Zeit, war eben schon die Seelenwanderungslehre ein Axiom, 
das keines Beweises bedurfte 

Der Ursprung des indischen Glaubens an die Met- 
empsychose ist leider immer noch nicht mit voller Klarheit 
zn erkennen. In der alten Tedischen Zeit herrschte in Indien, 
eine heitere Lebensanschammg, in der wir keinerlei Keime 
der sp&teren, das Denken des ganzen Volkes beherrschenden 
und bedrückenden Vorstellnng wahrnehmen^); man emp&nd 
das Leben noch als keine Bfirde, sondern als das größte 
der Güter, und seine ewige Fortdauer nach dem Tode wurde 
als der Lohn eines frommen Lebens erhofft Mit einem Male 
tritt ohne für unsere Blicke deutlich erkennbare Übergangs- 
stufen an die Stelle jener harmlosen Lebensfreudigkeit die 
Uberzeugung, daß das Dasein des Individuums eine (lual- 
Tolle Wanderung von Tod zu Tod sei. Es lag deshalb nahe 
genug, äußere Einflüsse in dieser imverniittelten Umwälzung 
zu vermuten. 

') W^er hat entschieden das Alter der Quellen nntenchätit, in 
denen uns zuerst die Vorstpllun^«; der Soeleuwanderung bej^of^net, und des- 
halb mehrfach (Indische J^treifen 1. 23, Die Griechen in Indien S. 29 des 
Separatabdrucka) die Ansicht ausgesprochen, daß vor Buddha das Dogma 
in Indien nicht bestanden habe. Wenn Weber aber andererseits stets 
die Übenseugang vertreten bat, daß der BoddhiniiiB ans der Sftqikbya- 
PhOoBophie herrorgegangen und „nnpr&ngiich nnr ab eine Form der 
Sftqiddiyalelire anaaBehen** aei (Indisehe Literatiirgesehichte* 183, 252 {g., 
Ind. Stadien I. 298, 435 nnd sonst), so stehen diese beiden Ansichten in 
einem nicht auszugleichenden Gegensatz. Denn eine Samkhya-Philosophie 
ohne Seelen wandeniuj^s- und Erlosungslehre kann es niemals gegeben 
haben; das wäre ein System ohne Grundlage und ohne Zweck gewesen. 

*) Bühtlingk glaubt jedoch die Lehre von der Seelenwanderung 
schon in den beiden Batselsprttchen Eigveda 1. 164. 30, 38 Torznfinden ; 
Bodchte dar kSnigl. eSdie. Ges. der Wies. (phiL-hiet. Elaase) Tom 
28. April 1898, 88—92. Bbeneo Geldner in BV. lY. 42. 1, BeUgions- 
geschichtliches Lesebneh 113 Anm. 7 ; in BV. VII. 33. 9, Ved. Stnd. 
II. 142, III. 3. 116; Boyer, Journal asiatique 1901, II. 464, nnd Windisch, 
Bnddhas Qebnrt 58, in £V. X. 14. 14. Aber alles dies ist nicht aber- 
aeogend. 
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Daß Voltaires stark rationalistische Erkläning des Ur- 
sprungs der indischen Seelenwanderungstheorie heute noch 
in Fachkreisen Anhänger zählt, glaube ich nicht; doch ist 
sie merkwürdig genug, um nicht mit Stillschweigen über* 
gangen za werden. Nach der Meinung des geistvollen 
Franzosen soll die Erkenntnis, daß in dem indischen Klima 
der Fleischgenuß im allgemeinen gesnndheitaacliädlich ist^ 
das Gebot reranlaßt haben, Tiere zn töten. Diese nrsprSnglich 
rein hygienische Maßregel sei in ein reUgioses Gewand ge- 
kleidet nnd das Volk habe sich auf diese Weise gewöhnt» 
die Tiere za yerehren und anzubeten. Die weitere Aus- 
dehnung dieses Tierkultus habe dann zur Folge gehabt» daß 
das ganze Tierreich ab eine Art Zubehör zu dem Menschen- 
geschlecht empfunden und diesem in der Vorstellung des 
Volkes assimiliert wurde; von da aus sei es dann nur noch 
ein Schritt gewesen, die Fortdauer des eigenen Daseins in 
Tierkörpem anzunehmen. Diese ganze Hypothese ist mit 
Recht schon von Barthelemy Saint-Hilaire ^) zurückgewiesen ; 
die Erklärung aber, die dieser Gelehrte unmittelbar darauf 
selbst vorschlägt, ist haltlos; denn sie geht „du sein meme 
de la doctrine sänkhya" aus, während die Theorie der 
Metempsychose , wie wir gesehen haben, älter ist als das 
Samkhya-System. Barthelemy meint» daß die Inder durch 
die Samkhya-Lehre Ton der indifferenten und qualitätlosen 
menschlichen Seele» die mckt von der Tierseele und kaum 
Ton leblosen Dingen als yerschieden habe gelten können, 
dazu geführt seien» sich mit der Tier- und Pflanzenwelt fär 
gleichartig zu halten» und daß die Beobachtung des be- 
stilndigen Wechsels in den Vorgängen der Natur dann den 
Gedanken der Seelenwanderung zur Keife gebracht habe. 

Ernstere Berücksichtigung erheischt ein Erklärungs- 
versuch von Gough Es ist bekannt, daß bei wilden und 
halbwilden Völkerschaften der Glaube, die menschliche Seele 

») Premier Memoire 467, 468. 

') The Philosophy of the UpAiiishiuU 24, 25. 
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gehe nach dem Tode in Baumstämme und Tierleiber — 

namentlich in die Leiber von Vögeln, Reptilien und Insekten — 
über, außerordentlich weit verbreitet ist Auf Grund dessen 
nimmt Gough an, daß die Arier bei ihrer Verschmelzung 
mit den indischen Ureinwohnern von diesen die Vorstellung 
der Fortdauer in Tieren und Bäumen übernommen haben 
Es besteht aber auch die Möglichkeit, daß diese Vorstellung 
sich in den niederen Schichten des arischen Volkes selbst 
aus den Zeiten der Wildheit erhalten und dann in einer zu 
tiefsinnigeren Spekulationen geneigten Zeit denkende Männer 
dazu angeregt habe, aus jener Vorstellung die Theorie der 
Seelenwandenmg zu entwickeln^). Welche der beiden An- 
Bchanungen nun aber auch ridlitig sein möge, unter allen 
Umständen hat der primitire Ghuibe — sei es der indischen 
Aboriginer oder der unteren arischen Volksschichten — nur 
den Anstoß zur Ausbildung der Lehre Ton der Seelen- 
wanderung gegeben; denn fast alle Naturvölker kennen allein 
die Vorstellung der unmittelbaren Fortsetzung des mensch- 
lichen Daseins in Tieren und Mumen. Damit ist gewöhnfidi 
das Nachdenken über diese Dinge ans Ziel gelangt. Nur 
vereinzelt findet sich bei wilden Völkern ein Ausatz zur 

') «The Sontiials aie said to belieTe tlie lovls <tf the good to enter 
„into froit-beuing trees. The Powhattans beUeyed the wnÜB of tiieir 
„ehiefB to p&ss into particular wood-biids, which they therefore spared. 
,,The Tlaaealans of Mexico thooght that the sonls of their nobles migrated 
^after death into beautifol singing birds, and the spirits of plebeians 
„into beetles, weasels, and other insignificant creatares. The Zulas of 
„South Africa are said to believe the pasaage of the dead into snakes, 
„or into wasps and lizards. The Dayaks of Borneo imagiue themselvea 
„to find tlie Bonls of the dead, damp and bloodlike, in the tränke cf treee.** 
Qoagh a. a. 0. nach TjUa, PrimitlTe Ooltun IL 6^. 

*) Eine beaditenewerte Stelle findet sich in Bandhftyanae Dharma- 
H&stra II. 8. 14. 9, 10, wo gelehrt wird, daß man den Vögeln emen 
Mehlkloß geben solle, wie er sonst im Manenopfer für die abgeschiedenen 
Vorfahren darzubringen ist; „denn es heißt, daß die Väter in der Qestalt 
von Vögeln {vayasäm pratimayä) umherziehen". 

') Ein ganz unwahrscheinliches kompliziertes Schema dieser £nt- 
wieklnng bei Jkmumif Seehzig Upaidahada 188, 140. 
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Weiterbilduog in der Form des Glaubens an einen zweiten 
Tod im Jenseits, aber nnr an einen solchen*). Bei den 
arischen Indern dagegen erscheint die Lehre schon, vie sie 
uns zum erstenmal in der literatnr entgegentritt, als eine 
ausgebildete Theorie in der Gestalt des Glaubens an eine 
beständige, wechselToUe Fortdauer des Daseins. Die 
AusbOduDg dieses Glaubens ist unter allen Umständen 
das eigene Werk der höheren Klassen der arischen Inder, 
ebenso wie die Begründung dieses Glaubens durch die Lehre 
von der Macht der Tat. Die leitende Idee dieser Lehre ist 
die feste Überzeugung, daß keinen unverschuldetes Unglück 
treffen kann. Man suchte auf Grund dieser Uberzeugung 
nach einer Erklärung für die täglich zu beobachtende Tat- 
sache, daß es dem Schlechten wohl ergeht und dem Guten 
schlecht, daß das Tier und oft selbst das neugeborene Kind, 
das noch keine Gelegenheit gehabt hat eine Schuld auf sich 
zu laden, die größten Schmerzen leiden muß ; und man fand 
keine andere Erklärung als die Annahme, daß in diesem 
Leben die guten und bösen Taten einer früheren Existenz 
gestthnt werden. Was aber von dieser Existenz galt, mufite 
auch Yon der früheren gelten; wiederum konnte der Ghmnd 
für einstmals er&hrenes Glück und Elend nur in einem 
Torangehenden Leben liegen, und so ins Unendliche fort 
Für den im Kreislauf der Existenzen beharrenden Teil des 
IndiTiduums gab es damit überhaupt keine Grenze in der 
Vergangenheit*). Der Saipsära, der Kreislauf des Lebens, 
hat also keinen Anfang; denn, heißt es im Säipkhyasütra 
Iii. 62, „das Werk (d. h. das Handeln der Wesenj ist 



') Marinier, La snrvivance de l'&me et l'idee de justice chez les 
peuplcs non-civilises (Paris 1894) 22, 23; J. G. Frazer, The belief in 
immortality and the worship of the dead I (Lt udon 1913) 195, 287, 
299, 345, 350, 351, 354; Oldeuberg, Die Lehre der Upanisliadeu und die 
Anttnge des BoddliisiniiB 28. 

*) VgL Ballamtyne, A leetnre on the Stokby» Plülom^liy 56, 67; 
NUaka^tha-Hftll, Bational Refntatioii 124, 125 und B&Jendralftlft Hitra, 
The Yoga Aphorisms, Ptelaee LXIIIfg. 
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anfangslos Was aber keinen Anfang hat, das liat nach 
einem allgemein anerkannten Gesetz auch kein Ende. Der 
Smpsära also hört ebensowenig jemals auf, als er jenaals 
begonnen hat^). Für konsequente Denker war somit — in 
Übereinstimmung mit der alten volkstümlichen Auschautmg 
von der Beständigkeit der persönlichen Fortdauer im Himmel — 
die Lehre von der Ewigkeit der Seele gegeben ; zugleich aber 
auch die Ton der Ewigkeit des Weltdaseins. 

Wenn das Individuum die Vergeltung for seine guten 
und bösen Werke empfängl^ so bleibt immer noch ein Best 
von Verdienst und Schuld tÜbrig, der nicht aufgebraucht wird 
und seinen Lohn oder seine Strafe erfordert , mithin als 
Keim eines neuen Dasdns wirkt*), üngebüfit oder unbe- 
lohnt bleibt keine Tat; denn ,.wie unter tausend Kühen ein 
Kalb seine Mutter herausfindet, so folgt die früher getane 
Tat dem Täter nach*', sagt das Mahäbharata XII. 6760, 
indem es die seit langer Zeit in Indien allgemein gewordene 
Anschauung zum Ausdruck bringt. Weil nun die Ursache 
alles Handelns die Begierde ist, wurde auch diese als die 
treibende Kraft für die ewige Fortdauer des Lebens be- 
zeichnet^). Da indessen die Begierde nach indischer An- 
schauung auf einem Nichtwissen, auf einem Verkennen des 
wahren Wesens und Wertes der Dinge beruhig so hat man 
geglaubt in ihm die letzte Ursache des Saipsära zu finden^}. 

■) Wo im Oegensats hiersa in den Sfiqikbya-Seliiifteii der Saipsfira 
sls ehken Anfuig habend besdclmet wird (b. die Indioes zn meinen 
Teztaragaben s. t. sädi), ist allein die gegenwärtige Schöpfung ins 
Auge gefaßt, die nach Ablaof der letaten Periode der WeltanflSsong 
begonnen hat. 

*) Yg]. Säinkhyasütra 1. 158, 150 nach Aniruddhas Erklärung. 

•) Vgl. Deusseu, System des Vedänta 417 fg. Wegen der ent- 
sprechenden Anschauungen im Buddhismus s. Oldeuberg, Buddha' 263, 
864. Welehe Anscbanungen ttber diesen Punkt bd den Jainas hensefaen, 
hat Hefannth Ton Glasenapp in seiner Doktordissertation „Die Lehre Tom 
Kannan in der Philosophie der Jainas" (Leipxig 1916) bis . ins dnsefauite 
dargetan. 

*) Karikä 45, Sutra II. 9. 

^) Diese die Saijptkbya-, Yoga- und Vedünta-Pbilosophie beherrschende 
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Ebenso alt ist die Uberzeugung, daß das Gesetz, daa die 
Wes^n an das Weltdasein bindet, durchbrochen werden 
kann. Es gibt eine Befreiung aus dem Saipsära, nnd das 
Mttel dazu ist das erlösende Wissen, das yon jeder Schule 
in einer besonderen Form des Erkennens gefunden wurde. 

Die hier entwickelten Dogmen sind von Deussen^) in 
folgenden treffenden Worten zusammengefaßt: „Die An- 
„schauung ist die, daß das Leben sowohl seiner Qualität 
„wie seiner Quantität nach die genau abgemessene und ihren 
„Zweck vollständig erfüllende Sühnung der Werke des 
..vorigen Daseins ist. Diese Sühnung geschielit durch 
..bhokirtvam und karirlvam { Genießerschaft und Täterschaft), 
„wobei das letztere wiederum unausbleiblich in Werke aus- 
^ schlägt, welche aufs neue in einem folgenden Dasein ge- 
..sühnt werden müssen, so daß das Uhrwerk der Vergeltung, 
..indem es abläuft, sich jedesmal selbst wieder aufzieht; und 
j, dieses ins Unendliche fort, — es sei denn, daß die universelle 
„Erkenntnis einträte, welche .... nicht auf Verdienst be- 
grubt, sondern in das Dasein ohne Zusammenhang mit 
„demselben hereinbricht, um es seinem innersten Bestände 
„nach aufzulösen, den Samen der Werke zu verbrennen 
„und so eine Fortsetzung der Wanderung für alle Zukunft 
„unmöglich zu machen.** 

Was Deussen hier als eine Lehre des Yedänta-Systems 
darstellt, ist Funkt für Funkt allgemein- indisch in 
dem zu Anfang dieses Kapitels angegebenen Sinne';. Nun 

Anschauung gilt auch fOr den BuddhiBrnns; Oldeaberg, Bnddha* 54, 56, 

236, 253 fg. und sonst. Belege aus den Schriften der orthodoxen Systeme 
(auch der Nyäya-Philoiopilie) findet man bei Nilakavtba-Hall, Üational 
Befatatiou lüfg. 

System des Vedänta 381, 382. 
*) Dagegen wird man kaum einwenden dürfen, daü die Lelire von 
der Erlösung in der PftrTaoiim&i|i8& keine Stelle habe nnd also nicht 
als allgemein-inditeh gelten könne; denn die PftrYamSm&ipga ist xnaammen 
mit der Utteianitmii|iB& entrtanden; beide Systeme bilden ein ansammen* 
gehöriges Ganzes in der Weise, daß das erstere die ritualistische Werk- 
lehre, das ietatere die Heilslehre von der Erkenntnis darstellt, jedes der 
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reicht aber die Kraft, die dem Ton der Wesen innewohnt, 
nach indischer Anschanimg noch weiter, als im Vorstehenden 
ausgeführt wurde. Diese nachwirkende, den indischen 
Schicksalsbegritf darstellende Kraft der Yerschuldung und 
des Verdienstes, die gewöhnlich adnfa ,das unsichtbare', oft 
auch einfadi harman ,Tat^ Werk' und in den beiden Mtmfiipsds 
apürva ,da8 neue, früher nicht dagewesene Moment'^) ge- 
nannt wird, bestimmt nicht nur das Maß von Glück und 
Leid, das dem Individuum zuteil wird, sondern bedingt auch 
das Entstehen und Werden aller Dinge im Universum. Im 
Grunde ist dieser letzte Gedanke nur eine notwendige Folge 
der Theorie, daß jedes Wesen sich sein eigenes Geschick 
bis in die kleinsten Ereignisse hinein selbst bereite; denn 
was auch immer in der Welt vorgeht, irgendein Wesen wird 
stets davon betroffen, muß also nach dem Gesetz der Ver- 
geltung durch seine früheren Taten diesen Vorgang herbei- 
geführt haben Das Walten der Natur ist mithin eine 
Wirkung des guten und bösen Tuns der lebenden Wesen. 
So finden wir in den Säipkhyasütras unter den Gründen, 
durch welche die Existenz des Verdienstes bewiesen wird, 
als ersten (V. 20; s. auch IQ. 51, VL 41) die Verschieden- 
artigkeit der Naturprodukte genannt, für die der Inder 
keine andere Erklärung hat Und die Kommentatoren lehren 
uns, daß, wenn die Bäume Frucht tragen oder das Getreide 
auf den Feldern reift, dabei das menschliche Verdienst die 
trdbende Kraft ist*). 

Selbst in denjenigen Systemen, die einen Gott aner- 
kennen, luit dieser nichts anderes zu tun als die AVeit mid 
die Geschicke der Wesen genau nach dem Gesetz der 

beiden mit Beschränkung auf das besondere Gebiet und unter Bezug- 
nahme anf dw tndere. 

>) BeuBsen, System des YedAiita 22, 407. 

*) Vgl. die von NUtka^fliarHall, Bationd Befatation 86—88 fflr 
diese Anschauung aus der SAipkhya-, YedAnta- und Nyftya-Literatiir 

beigebrachten Belegstellen. 

*) AniniddhA zu lU. 61» 62, Mah&deTa zu HL 60. 
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Yergeltung za leiten, an dem auch er nicht zu rttttehi ver- 
mag. Für alle die MlU^hte, denen in der Übrigen Welt 
Gläubige und Ungläubige einen bestimmenden Mnflnß auf 
das Los des IHnzelnen und der Völker wie auf das Walten 
der Naturkräfte zuschreiben: göttliche Gnade und Strafe, 
Weltordnung, Vorsehung, Schicksal, Zufall — ist in Indien 
kein Raum neben der mit eiserner Notwendigkeit alles be- 
herrschenden Macht der Tat. 

Von Anfang an wirkte der Glaube an die Seelenwanderung 
niederdrückend und erzeugte ein lähmendes Gefühl der Un- 
sicherheit Die Uberzeugung, da£ man beständig durch 
Menschen-, Tier- und Pflanzenleiber wandern, in jeder 
Elzistenz mehr Schmerz als Freude erfahren und immer aufs 
neue die Schrecken des Todes kosten müsse, daß man gelegent- 
lich auch einmal zu einem Aufenthalt in der HöUe Tcrurteilt 
sein werde, verdüsterte dem Inder das Leben; sie wurde auch 
nicht durch die Aussicht^ daß man durch seme Verdienste 
in den Himmel gehmgen und gar zu göttlidier Würde sich 
erheben könne, in trostreicher Weise ausgeglichen. Denn mit 
dem Au&tieg zu gottlicher Wtbrde ist nur ein Torfibergehender 
Erfolg erzielt; auch die Ctötter stehen nach der Lehre von 
der Seelenwanderung in dem Kreislauf der Existenzen und 
müssen wieder zu niederen Daseinsfornien abwärts steigen, 
wenn ihre Zeit um ist, d. h. wenn die Kraft früheren Ver- 
dienstes durch den Genuß der göttlichen Stellung und Würde 
erschöpft ist. Die Volksgötter sind also nicht mehr ewige und 
allmächtige Wesen, wie sie es in der vedischen Zeit waren. 

Ohne Ruhe und Rast rollt das Rad des Daseins dahin 
und reißt die Wesen fort zu immer neuem Leiden und 
immer neuem Sterben. Auch durch Opfer und frommes 
Werk oder Askese kann man dch nicht von der Not- 
wendigkeit des Wiedergeborenwerdens und des Wiedersterbens 
befreien. In der ältesten Quelle der indischen Seelen- 
wanderungslehre, dem ^tapatha Br&hmapa» wird zwar noch 
gesagt, dafi die Todesmächte, die den Menschen von einem 
Dasein zum anderen yerfolgen, durch Opferspenden zu be- 

8iipkh.-Ph. 16 
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friedigen seien , und daß man sich durch soldie Spenden 
▼om tTiedertode lösen könne. Diese Vorstellung wird jedoch 
bald aufgegeben, und an ihre Stelle tritt die UberzeuguDg, 

daß auch alle Opfer nur vorübergehendes Glück in höheren 
iJaseinsformen verschaffen, aber keine endgiltige Erlösung. 
Diese ist nur auf dem Wege des Erkeunens zu erreichen. 

2. Bte Erlösung bei Lebieiten. 

Welcher Art auch die Erkenntnis sein mag, deren Er- 
reichung für die einzelnen Systeme die Befreiung aus den 
Banden des Saips&ra bedeutet, ftberall begegnen wir der 
Anschauung, daß derjenige, der die Erkenntnis gewonnen 
hat, des erreichten Zieles nicht mehr yerlustig gehen kahn. 
Mit dem Augenblick, in dem das Wesen der Dinge in ToUer 
Klarheit yor dem inneren Auge erscheint und damit die 
unerschtttterliche Gewißheit der errungenen Erlösung ein- 
tritt, hat das GTesetz der Vergeltung über den Weisen seine 
Macht verloren. Die allseitige Ubereinstimmung nötigt uns, 
auch diese Idee zu den allgemein-indischen zu rechnen, ob- 
schon die geläufigen technischen Ausdrücke jivanmuJcia .bei 
Lebzeiten erlöst' und jivanmukti .Erlösung bei Lebzeiten* 
erst in späterer Zeit gebildet und noch nicht einmal bei 
Samkara niichzuweisen sind Ein unmittelbares Zeugnis 
für den Glauben an die jivanmukii aus alter Zeit haben wir 
in der Stelle Chändogya üpaniaad VL14.2; „Nur so lange 
„dauert es bei ihm, als er glaubt, daß er nicht erlöst werden 
„und sein Ziel erreichen werde." Auch der Buddhismua 
kennt schon in seinen frühesten Zeiten den Glauben an die 
Erlösung bei Lebzeiten'). 

Ich belege im folgenden die hier in Betracht kommenden 
Vorstellungen ausschließlich aus der Sftipkhya-Literatur 

*) Deusseu, System des Vedänta 460. 
') Pischel, Lebeu uud Lehre des Baddha' 72, 73. 
') Vgl. die Dfurstellang bei Barthölemj Saint-Hilaire, Pmoier 
Memoire 473-476. 
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da man sich Ton dem Vorhandensein der gleichen An- 
schauungen in den anderen Systemen aus Nilakantha-Hall, 
national Refutation 29 — 34 und Deussens System des Vedanta 
462—460 (vgl. auch 382) überzeugen kann. 

Den T5eweis für die Existenz von Jivanmuktas, den das 
Samkhyasütra III. 79 in der Tatsache erblickt^ daß es Lehrer 
der Wahrheit gegeben bat und gibt, als welche nur bei Leb- 
zeiten £rlöste auftreten könnten, dürfen wir wie so manche 
andere Wunderlichkeiten unserer Texte auf dch beruhen lassen» 

Der Einwand, daß nach dem Zusammenhang des Systems 
unmittelbar, nachdem die Elrkenntnis der Wahrheit eingetreten 
ist^ das Leben des Erlösten erlöschen mtisst, wird durch das 
auch in den Vedänta-Schriften geläufige Gleichnis von der 
Töpferscheibe zurückgewiesen, die infolge des gegebenen 
Anstoßes auch nach der Fertigstellung des Topfes noch 
fortschwingt V&caspatimi^ bemerkt dazu ^) : „Infolge des 
„Entstehens der Erkenntnis der Wahrheit ist die Menge der 
„Werkansammlungen, obwohl sie anfangslos ist und die Zeit 
„für ihr Heranreifen [zum Zwecke der Vergeltung] nicht 
„feststeht, nicht mehr geeignet, Früchte — d. h. die liCiden 
,. einer neuen Existenz — zu zeitigen, weil die Keimkraft 
„der Werke verbrannt ist. Denn wenn der Boden des 
..Innenorgans mit dem Wasser der Fehler [d. h. des Nicht- 
„ Wissens, der Begierde usw.] getränkt ist, so treiben die 
„Werksamen ihre Sprossen; wie aber können die Werksamen 
„auf einem unfruchtbaren Salzboden, auf dem das gesamte 
„Wasser der Fehler von der Glut der Erkenntnis der Wahr- 
„heit aufgesogen ist^ ihre Sprossen treiben?" Und im An- 
schhiß daran führt er aus, daß das gegenwärtige Leben auf 
solchen früheren Werken beruht, deren Same schon 
Tor der Erreichung der erlösenden Erkenntnis 
aufgegangen ist und begonnen hat zu reifen'). 

') Kärika 67, Sutra III. 82 
') Sämkhya-tatlYu-kauimuli zu Kärikä 67. 
') S. auch Vijuanabbik§u za äütra L 1, Seite 13, 14 meiner Über- 
setzung. 



Digitized by Google 



— 244 — 



Diese Weike also sind die Triebfedern für die Fortdauer 
des Leibeslebens der Erlösten; ihre Fradit ist bis auf den 
letzten Best zu genießen, und darum erfährt der Jtranmukta 

auch noch Freude und Schmerz wie alle anderen Wesen, 
obschon nicht in demselben Grade „"Wenn infolge eines 
^[im Innenorgan hervorgebrachten] Eindrucks" — sagt 
yijfiaxiabhiksu zu Sfitra V. 120 mit Bezug auf den bei Leb- 
zeiten Erlösten — ' „im Körper der Götter oder [Menschen] 
„eine Empfindung begonnen hat, so wirkt dieser Eindruck 
^80 lange, bis die Empfindung, welche angefangen hat sich 
i,gcltend zu machen und von dem betreffenden Köiper aus- 
^zukosten ist, ihr, Ende erreicht hat ; und dieser [Eindruck] 
^wird nur durch das Ende der Empfindung vernichtet, 
„ebenso wie die [Kraft der] Werke [nur durch das £nde 
„des Besnltats, das sie gezeitigt haben]." 

Was nun aber auch der Jivanmukta nach dem ent- 
scheidenden Wendepunkt in seinem Dasein noch tnn und 
treiben m$ge, — und wenig genug kann es ja nur sein, da 
er von Tölliger Gleichgiltigkeit gegen die Dinge dieser Welt 
(der Vorbedingung für die Erreichung des erlösenden Wissens) 
erfüllt ist — , aus seinen Handlungen erwächst kein Verdienst 
und keine Schuld mehr; die Erkenntnis löst die nach- 
wirkende Kraft seines Tuns auf, ebenso wie sie das Ver- 
dienst und die Schuld aller früheren Werke, die noch nicht 
angefangen haben Frucht zu tragen, vernichtet hat. Wenn 
dann endlich die Werke, welche die Fortsetz img des gegen- 
wärtigen Lebens bedingen, abgebüßt sind und ..die Trennung 
„vom Körper erreicht ist, so erlangt die Seele die unbedingte 
„und absolute IsoUerung Erst dann, mit der Vernichtung 
des inneren Organs im Tode des Erlösten, ist der Schmerz 
▼ollständig und für alle Ewigkeit aufgehoben'). 



') Vgl. Yijfi&nabhikfn sn Sfttra lU. 77, 83, und seiue Einleitung 
so V. ISO. 

*) Kftrikft 68. 

*) Dadurch nntenefaeidet lieh die vtäehamvikHf die endgUtige JEr- 
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Anhangsweise sei hier eine der spätesten Entwicklung 
des Sämkhya- Systems angehörende Vorstellung erwähnt, 
durch welche die klaren soeben dargelegten Anschauungen 
etwas verwischt wurden. 

Wie wir S. 207 erkannten, hat die mit der echten 
Säipkhya-Lehre nicht zu vereinigende Theorie der Yog.i- 
Philosophie von den drei Stufen der unterscheidenden 
Erkenntnis Eingang in die Saiiikhyasütras (HL 77—79) ge- 
funden. Die Folge davon war, daß man eine dieser drei 
Stufen für den Standpunkt des Jivanmukta erklären mußte. 
Die niedere konnte es nicht sein, weil der auf ihr angelangte 
noch weiterer Anfklänmg bedarf; die höchste war deshalb 
ansgeschlossen, weil anf ihr die Konzentration bis zu der 
Bewnfitloeigkeit gesteigert ist, „ans der es kein Auferstehen 
gibt**, mithin der Tod immittelbar berorstehi So blieb, als 
für den Jiranmnkta in Anspruch zu nehmen, allein die 
^mittlere Unterscheidnng' übrig, in der nur noch die Ein- 
drücke der früheren Erfahrung bestehen bleiben, aber alle 
Begierden geschwunden sind und der Weise in der Gewißheit 
lebt, daß er durch Genießen und Leiden die Kraft der- 
jenigen Werke aufbraucht, deren Frucht heranzureifen be- 
gonnen hat^). 

S. Der Wert der Askese. 

Barth^lemy Saint-Hilaire erhebt gegen Kapila den 
Vorwurf, daß er, wie alle Kinder seiner Zeit und seines 
Landes^ an die Magie geglaubt habe, d. h. an die \Minder- 
baren, angeblich durch die Askese zu gewinnenden Kräfte^ 
durch die man Herr über die Naturgesetze wird und den 
natürlichen Lauf der Dinge zu ändern Teimag. Dafi der 
Begründer der Sftqikhya-Fhilosophie diesen Aberglauben ge- 

lösnng nach dem Tode, von der jlvanmulUL Yglitoabhikwi an L X, 
Mah&deva za III. 77. 

») Aniruddha zu III. 77. 

«) Premier Memoire 389. 
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teilt hat) läßt sich nicht mit visBenschaftlicher Genauigkeit 
beweisen; denn das ein&che System, das wir auf ihn zurilck- 
tOhren müssen , schließt nicht die Notwendigkeit solcher 
Auswüchse ein; und die Schriften, die uns die S^ipkhya- 
Philosophie mit jenen phantastischen Vorstellungen durch- 
setzt zeigen, sind ja erst viele Jahrhunderte nach Kapila 
entstanden. Gleichwohl läßt sich nicht hczweifeln, daß 
Kapila wirklich an die übernatürliche Macht der Askese 
geglaubt hat; er wäre sonst kein echter Inder gewesen. 
Denn dieser Wahn hat seit Alters her, wie wenige Ideen 
sonst, dem ganzen indischen Volk bis auf die neuesten 
Zeiten für eine selbstverständliche Wahrheit gegolten. 

Das Wort für Askese, tapas, bedeutete ursprüDgüch 
,Erhitzung' im wörtlichen Sinne, das durch Kasteiung hervor- 
gemlene Schwitzen; dann ^ere Erhitzung, Ekstase^ Dieser 
Begriff weist uns in die ethnologische Periode zurück, die 
noch hente die wilden Völkerschaften einnehmen und in 
fernster Vergangenheit auch die Vorfahren der indogerma- 
nischen Völker eingenommen haben, — eige Periode, aus 
der namentlich Oldenberg in seiner „Beligion des Veda^ 
(S. 401—407 und sonst) so wertvolle Aufsdilüsse gewonnen 
hat'). Aus dem Charakter der vedischen Hymnendichtung 
erklärt es sich, daß dieser uralte Begriff des Tapas uns erst 



') Vgl. auch die zusammenfassenden Sätze Oldenbergs in der 
Deutscheu lUiiulöchau, November 1895, S. 211: „Wer sich zu besonders 
„heiligen Riten vorbereiten wollte, verfuhr wie noch heute der Wilde 
„verfährt, wenn er sich in den gehobenen Zustand versetzen will, in 
„welehem der Kenaeh des Vwkeli» mit der Geistenrelt teilhaftig wird. 
„Der TbUsieher des Somaopfers rüstete steh m seinem lieiligeii Werk, 
,4ndem er Ungere Zeit, In dimUe Tierfelle gehllllt» etunmeliide Sprache 
„redend, fastend bis ,nicht8 mehr in ihm ist, 9ant and Knochen aneinander 
„hängen, das Schwarze in seinen Augen verschwindet*, sich neben dem 
„dämoneuversclieuchenden Zauberfeuer aufhielt und den Zustand innerer 
„Erhitzung (Tapas) in sich hervorbrachte: ein Verfahren, welches inmitten 
„des vedischen Kituals als ein anverständlicher Kest aus ferner Vorzeit 
„dasteht, das aber der hentige Indianer oder Znlu, dem gans Shnliehe 
„Gebriaehe gettafig sind, sdort begzeifen wttrde." 
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in jüngeren Liedern des Bigveda entgegentritt Häufiger 
erscheint er im Tajur- nnd Atharvayeda, den Sammlmigen 

der Opfer- und Zaubersprüche , und noch häufiger in der 
Tjiteratiir der Brähma^as und Upani?ads. Oftmals wird das 
Tapas liier als eine kosmogonische Potenz behandelt, durch 
die der Weltenschöpfer die Wesen und Dinge hervorbringt; 
der beste Beweis dafür, daß schon in dieser Zeit der Askese 
kaum eine geringere Macht zugeschrieben wurde als später 
in der epischen und in der klassischen Sanskritliteratur, wo 
dieser Glaube den abenteuerlichen Ausdruck gefunden hat, 
daß alle Götter vor der Bußkraft des Asketen in Entsetzen 
geraten und dieser geradezu ein allmächtiger Zauberer ist 

Ursprünglich hat das Tapae in Indien in körperlicher 
Selbstpeinigung und deren neuropathischen Folgen bestanden; 
erst als die religiösen Bedürfnisse des Volkes sich ver- 
innerlichten, wurde auch der Schwerpunkt der Askese in 
die Meditation und Versenkong verlegt Der Begriff 4^8 
Yoga oder der geistigen Askese trat in den Vordergrundy 
imd das Tapas oder die körperliche Askese wurde zu dnem 
Hilfsmittel zur Steigerung des Yoga herabgedrückt ^) ; doch 
lag es in der Natur der Sache, daß die beiden Begriffe in. 
der Folgezeit kaum voneinander geschieden wurden und daß 
die Yogapraxis manche Elemente enthält^ die ursprünglich 
unter den Begriff des Tapas fielen. 

Gough ^) sucht die Entstehung der Yoga-Praxis, ebenso 
wie den Glauben an die Seelenwanderung auf den Eünfluß 
der wilden Völkerschaften, mit denen die eingewanderte 

') Das Wort yoga tritt In dieser Be^satmig erat betrlchtiidi ipftter 
auf ab iet aber iounerhiii, wie ava Jacobs Ooneordaace ni onehen 
Ist in üpaiiifads mitaeren Alten siemlieh hänll;. In der Haitrt 

Up. (VL 18) finden wir bereits die in dem späteren Yoga-System vorge- 
schriebene Technik fast yollständig entwickelt. Daß derBnddhismns 
die Übung der Versenkiing sehr hoch achätzte, aber die leibliche Askese 
verwarf, auf die der Jinismus großes Gewicht legte, ist allgemein 
bekannt. 

2) Philosophy of the XJpaniBhads 18, 19. 
') Vgl. oben S. 835fg. 
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Rasse verschmolz, zurückzuführen, und beruft sich auch in 
diesem Falle auf Tylors Primitive Oulture (I. 277). Es ist 
natürlich nicht unmöglich, daß bei der künstlichen Aus- 
bildung der Yoga-Lehre etwaige fremde Vorbilder eine ge- 
wisse Einwirkung ausgeübt haben können; aber beweisbar 
ist dies hier el)ensowenig wie im Falle der Lehre von der 
Seelenwanderung. 

Die Askese wird in Lidien allgemein nicht nur als ein 
Mittel zur Erreichung der wunderbaren Kräfte angesehen^ 
sondern auch als das wirksamste Hilfsmittel zur Gewinnung 
der erlösenden Erkenntnis. Das besondere Hervortreten 
dieser Anschauimg in den Säi|Lkhya-Schrif ten beruht sicherlich 
danuif, daß die Yoga-Lehie auf unser System gegründet ist 
Es war nur zu natürlich , daß nach der VeiliFeitung der 
Toga-Lehre die Anhänger der Säi|iUiyapFhiloBOphie die in 
jenem System niedergelegten Anschauungen ttbemahmen, 
soweit sie nicht den Lehren ihres eigenen Systems wider* 
sprachen. Ein Teil der hier in Betracht kommenden Vor- 
stellungen hat bereits bei der Erörterung der Anforde- 
rungen des Samkhya-Systems S. 206 fg. zur Sprache gebracht 
werden müssen; der Rest möge hier seine Stelle finden. 

Der Yogin, d. h. derjenige Asket, der durch die Aus- 
übung der Yoga-Praxis die in Aussicht gestellten Ziele er- 
reicht hat, bringt durch seinen bloßen Willen alles, was er 
wiLnscht, zustande. Diese Macht wird aus dem von dem 
Yogin erworbenen Verdienst oder aus der Stärke seiner 
Kontemplation abgeleitet, und es wird ausdrücklich bemerkt^ 
daß die von ihm geschaffenen Dinge nicht etwa illusorisch, 
sondern real seien Wie der Yogin allmächtig ist, so ist 
er auch allwissend; er aieht nicht nur die Dinge, die der 
Wahrnehmung gewöhnlicher Menschenkinder durch Da- 
zwischenliegendes entrückt sind; er schaut auch in die 
Vergangenheit und Zukunft Diese Vorstellung wird durch 



Sämkbyasütra III. 28, 29 nach Aniraddhas und Mahädevas £r- 
Ufiraugen. 
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die Sämkliya-Lelire von der steten Realität der Produkte 
(sat-kärya-väda) begründet; auch das Gewesene, d. h. das in 
seine materielle Ursache Aufgegangene, und das Zukünftige, 
d. h. das noch nicht aus seiner Ursache Hervorgegangene, 
existiert ebenso gut wie das Gegenwärtige, nur in einem 
anderen Stadium. Das innere Organ des Yogin ntin steht 
in unmittelbarer Verbindung mit der Urmaterie, aus der alles 
entsteht und in die alles zurücksinkt^ und dadurch zugleich 
„mit jeder Zeit, mit allem Raum und mit allen Objekten'' 
Noch in anderer Weise denkt man sieh bei dem Yogin die 
Kräfte der Organe in ftbematfirlicher Weise gesteigert 
Di^enigen Dinge, die für andere Menschen unsichtbar sind — 
die Seelen y die Urmaterie und die Grundstoffe, die sich 
noch nicht durch gegenseitige Verbindung zu grobem Stoff 
entfrickelt haben — werden yon dem Yogin gesehen, nicht 
durch innere Anschauung, sondern durch wirkliche Sinnes- 
wahmehmung Der Yogin nimmt also auch in bezug auf 
den Körper eine Sonderstellung unter allen Wesen ein. Das 
Säipkhya- System unterscheidet drei Kategorien von Körpern 
mit Rücksicht auf deren vorwaltende Eigentümlichkeit: 
handelnde (karma-deha), genießende, bezw. leidende (upabhoga' 
deha), und Körper beiderlei Art {ubhaya-deha). Der Leib 
des Yogin aber ist von allen dreien verschieden, da seine 
charakteristischste Eigentümlichkeit weder Handeln noch 
Qeniefien ist^ sondern das Zeitigen der Erkenntnis'). 

4. Das Mythologische. 

Die philosophischen Systeme haben ebensowenig wie 
die Religionen Buddhas. und Jinas mit den nqrfliologischen 

1) SAtntI 90^91 nditt den Kommentaren und VijJHiimbliikyi sn L 121. 

») Vijfl. zu Sütra 1. 109, III. 1. 

») Sfttra V. 126, 126 (124, 125 VijS.). ffier ist der Yogin mit dem 
seltenen Worte anuiayxn bezeichnet, d. h. nach VijS. ,der Gleichgiltige', 
nach den anderen Kommentatoren besser ,derjenige, von dessen Werken 
nur noch ein Best übrig geblieben ist*. 
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Anschauungen des Volkes gebrochea Die Existenz der 
Götter, Halbgötter und I^Unonen wird nicht bestritten, wohl 
auch nicht bezweifelt, ist aber von geringer Bedeutung. 
Zwar sind die Götter höher organisierte und glücklichere 
"Wesen als die Menschen; aber sie stehen ebenso wie diese 
innerhalb des Saipsara und müssen, wenn sie nicht die er- 
lösende Erkenntnis gewinnen und damit aus dem Weltdasein 
ausscheiden, wieder ihre Leiber wechseln Der Macht des 
Todes sind auch sie nicht entronnen, und deshalb stehen sie 
tieler als derjenige Mensch, der das höchste Ziel erreicht 
hat. Viel leichter als die Erreichung dieses Zieles ist es, 
sich durch Tugend und gute Werke zu göttlichem Range 
ro eiliebeii und nach dem Tode auf dem Monde oder in 
der Welt Indras» Brahmans usw. — auch wohl in der Person 
eines dieser Gtötter — wiedergeboren zu werden; nur törichte 
Menschen trachten nach solchem yer^lnglichen Glück 

Wie der Glaube an überirdische Wesen und himmlische 
Stätten, ist natürlich auch der an Höllen, in die der Böse 
herabsinkt, um seine Sünden abzubüßen, in die Systeme 
übergegangen^). Alle diese mythologischen Vorstellungen 
aber werden in den Lehrbüchern des Vediinta-Systems, das 
sich in der apa7'ä vidija, der ,niederen AVissenscliaft' auf den 
religiösen Standpunkt stellt, viel emgeiiender berücksichtigt 
als in den Sämkhya-Schriften. Hier werden sie eigentlich 
nur herangezogen, wo es sich um den Lohn des Frommen 
und die Strafe des Unfrommen handelt, oder wo die Be- 
deutung der Erlösung des absoluten und endgiltigen Auf- 
hörens des Schmerzes, durch Vergleichung mit den unter- 
geordneteren Zielen, denen die BeUgion zustrebt, in das 

•) S. oben S. 240 fg. Immer und immer wieder wird in den Sämkhys- 
Texten versichert, daß auch aus den himmlischen Welten eine Wieder- 
kehr zu neuen Daseinsformen stattfinde. S. in den Indices zu meiueii 
Textausg-abeii unter ävrtti, (uiävrtti und jmnarävrtti. Über die ent- 
sprechenden Anschauungen im Ved&nta vgl. Deussen 68fg., im Bud- 
dhismus Oldenberg, Buddha* 246 Anm. 1. 

*) Vgl. Sämkh jakftriU 44^ nnd wegen des Yedftato DeosBen 418—414. 
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rechte Licht gesetzt werden soll. Für das Säitikhya-System 
als soldies ist die indische Mythologie belanglos. 

Unter den Säipkhya-Lehrern hat allein Vijflänabhik§u, 
der, wie wir schon mehrfach sahen, kein konsequenter Ver- 
treter unseres Systems war, an einigen Stellen Gelegenheit 
genommen, die YolkstüinliL'heu Anschauungen des Brahmanen- 
tums mit den Lehren der Säipkhya-Philosophie auf die in 
den Puränas übliche Art und Weise zu verschmelzen. Er 
erklärt^) den Adipurusa, den Urgeist, d. h. Visnu, für die- 
jenige Seele, die beim Beginn dieser Schöpfung vor allen 
anderen gleich ewigen Seelen wegen früher erworbener Ver- 
dienste sich mit der Buddhi, der ersten Entfaltung der Ur- 
materie und der Trägerin der höheren psychischen Vorgänge, 
Terbnnden hat Die Buddhi Vif^ns ist nadi Yijfiänabhikfu 
nicht Yon derselben Axt, wie bei ans gewöhnlichen Menschen, 
sondern yon nniTcrseller Natur; sie b&teht ans reinem Sattra 
und ist deshalb nur der auf Güte und Wohlwollen beruhenden 
Funktionen &hig ; außerdem befindet sie sich im Besitz des 
höchsten Maßes von Erkennen, StSrke und übemattkrlicher 
Kraft Das Höchste aber, was unser Autor von Yi^^u aus- 
sagen kann -), ist, daß er an der Spitze der bei Lebzeiten 
Erlösten stehe ; denn über den Rang eines Jivanmukta kann 
kein Wesen, auch der größte der Götter nicht, hinaus- 
gelangen. Im Kreise dieser Glücklichen, die die unter- 
scheidende Erkenntnis errungen haben, ist selbst Vi^^u nur 
ein primus inter pares. 

In ähnlicher Weise werden von Vijfiänabhiksu Brahman 
(oder Hiraijyagarbha) und Siva als diejenigen Seelen be- 
zeichnet, die sich mit dem kosmischen Ahaipkära, der zweiten 
Entfaltung der Urmaterie und dem Träger des zum Handeln 
antreibenden Ichbewußtseins^ yerbunden haben Dadurch 

>) Zu Sutra I. 96, 164, V. 6, VI. 64, 66. 
«) Zu «ütra V. 47. 
») Zu Sutra VI. 64. 

Vgl. meinen Index sam S&mkhya-prayacaua-bh&sya s. ?. 
*) 8. Behon ob«a 8. 60. 
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soll die schaffende 1%tigkeit Brahmans und das zerstörende 

Wirken Sivas erklärt werden. 

Schließlich erwähnt Vijfiänabhik^u noch ^) die gangbare 
Vorstellung von den (zugleich als Lenker der Sinnesorgane 
geltenden) Göttern der Erde, der Luft, des Feuers und des 
Wassers, indem er diese für Geister erklärt, die durch den 
Wahn gebunden sind, daß die Naturelemente ihr Selbst seien. 

Nur der Vollständigkeit wegen sind diese sich nicht 
durch Klarheit auszeichnenden Vorstellungen hier mit an- 
geführt worden. 



*) Zu Satn IL 13^ 18, 21. Vgl. Dennen, Sjstem des Vedtoto 70. 
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III. Die speziellen Grundanschauiuigeu 

des Systems. 

1. Der Atheismus. 

Einer der charakteristischsten Züge der Samkhya- 
Philosophie ist die Entschiedenheit, mit der das Dasein 
Gottes geleugnet wird. Daß die Anerkennung der Volks- 
götter diesem Atheismus keinen Eintrag tut, er^^ibt sich 
schon aus dem eben Bemerkten und wird noch ausdrücklich 
im Säipkhyasütra IIL 56, 57 begründet Der Glaube an 
gewordene und vergängliche Götter {janyehara, Mryesvara) \) 
hat nichts mit der Frage nach dem ewigen Gott (nitycsvara) 
za tun, von dem andere annehmen, daß er die Welt durch 
seinen Willen geschaffen habe. Der Gebrauch eines be- 
sonderen Wortes {fkara yder llföchtige^ in der indischen 
Philosophie ist offenbar ans dem Bestreben herrorgegangen, 
diesen Gh>tt Ton den Göttern {dem) auch im sprachlichen 
Ausdmck zu unterscheiden. 

Die Gk>ttesleugnung {niirth)ar€t'Väid€i) des Säipkhya-Systems 
ist im wesentlichen das Ergebnis folgender Anschauvngen : 
1. der Lehre, daß der bewußtlosen Materie die sich mit 
Naturnotwendigkeit betätigende Kraft innewohne, für die 
rein rezeptiven Seelen sich zu entfalten, und 2. der allgemein- 
indischen Vorstellung von der Nachwirkung des Tuns der 

*) D. h. GStter, die ein Produkt (der in frilheren EzieitenKen toU- 
braishtea guten Werke) sind. Vgl den Index ra meiner Ausgabe des 
SSipkbya-piaTaeanftrbhSfya. 
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lebenden Wesen, die jene Naturkralt anregt nnd ihrer 

l^tigkeit die Bahnen weist Andere Gründe scheinen dazu 
getreten zu sein, vor allem wohl die Erkenntnis, daß auf 
dein Boden des Theismus das Problem der Entstehung des 
Unglücks nicht zu lösen ist, — ein Gedanke, den vdr in der 
bedeutungsvollen Stelle Sämkhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 57 
als eine Hauj^tstütze der atheistischen AVelterklärung ver- 
wendet finden. Es heißt daselbst: „[Jedes] bewußte Handeln 
„ist ausnahmslos bedingt entweder durch einen egoistischen 
„Zweck oder durch Güte. Und da diese beiden [Motive] 
„bei der Weltschöpfung ausgeschlossen sind, machen sie 
„auch [die Annahme] unmöglich, daß [die Erschaffung der 
„Welt] auf bewußtem Handeln beruht Denn ein Gott, 
„dessen Wünsche doch alle erfüllt sind, kann an der £r- 
„Bchaihmg der Welt [schlechthin] kein Interesse gehabt 
„haben; [die Möglichkeit eines egoistischen Zweckes fSllt 
„also fort Aber] anch aus Güte kann [Gk>tt] nicht die 
,.Schöpfui]g unternommen haben; denn da vor dem 
„Schöpfungsakt die Seelen keinen Schmerz litten, weil noch 
„keine Sinne, Körper und Objekte entstanden waren, wovon 
„konnte die Güte [Gottes die Seelen] befreit zu sehen 
„wünschen? Wenn man [aber] meint, [daß] die Güte 
„[Gottes sich später zeigte,] als er nach dem Schöpfungsakt 
„[seine (Tescliö])fe] leidvoll sah, so wird man schwerlich über 
„den circulus vitiosus hinwegkommen : infolge der Güte die 
„Schöpfung und infolge der Schöpfung die Güte! Ferner 
„würde ein durch Güte getriel)euer Gott nur freudvolle 
„Gteschöpfe schaffen, [aber] nicht solche in verschiedenartigen 
„Lagen. Wenn [uns hierauf eingewendet wird:] ,die Ver- 
„schiedenartigkeit folgt aus der Yerschiedenartigkeit des 
„Werkes, [dessen Lohn die Individuen von Gott empfangen]^ 
„so [antworten wir: Dann aber] ist doch die Leitung des 
„Werkes von Seiten jenes bewußten [höchsten Wesens voll- 
„ständig] überflüssig; denn die Wirksamkeit des [von den 
„Individuen vollbraditen] Werkes [d. h. die nachwirkende 
„Kraft des Verdienstes und der Sdiuld] erklärt sich trotz 
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„der IJngeistigkeit [des Werkes] yöUig ohne eine Oberleitiing 
„Ton Seiten jenes [Gk>tte8]. Auch das Nichtwiederentstehen 
„des Schmerzes, [nachdem die Erlösung erreicht ist,] begreift 
„sich sehr wohl [auf Grund dieser Theorie], da, [wenn die 
,.nach^virke^de Kraft des Werkes durch die unterscheidende 
„Erkenntnis aufgehoben ist], die Produkte jener [Kraft], 
„d. h. Körper, Sinne und Objekte, [mithin auch die Schmerzen] 
„nicht [wieder] entstehen können. — Das [von uns ange- 
„nommene] Wirken der ungeistigen Materie dagegen birgt 
„weder einen egoistischen Zweck in sich, noch ist die Güte 
„sein Motiv; und deshalb kann man gegen [unsere Theorie] 
„nicht geltend machen, daß die genannten Widerlegungs- 
„gründe [auch] auf sie Anwendung finden. Vielmehr ist 
„als Motiv allein die [unbewußte] Betreibung der Zwecke 
„eines anderen [d. h. der Seele] berechtigt^)." 

Eine gewisse Er^Lnzung zu diesen bemerkenswerten 
Ausführungen liefert VijfidnabhikQu in seinem Kommentar, 
zu Sütra YL 65: „Auch auf dem theistischen Standpunkt 
„kann man nicht sagen, daß die ManifestieruDg der Produkte 
„einfach durch Gott bewirkt werde, weil Gott dann parteiisch 
„[im Verteilen von Freude und Schmerz] und grausam [weü 
„den Schmerz erschaffend] sein würde. Diese Parteilichkeit 
„und [Grausnml^eitJ müssen die Theisten dadurch widerh^gen, 
„[daß sie lehren,] Gott berücksichtige [bei der Verteilung 
„von Freude und vSchmerz] die Werke [der Individuen]. 
„Wenn nun Gott diese Werke lenkte, so würde er [wiederum 
„dem Vorwurf] der Parteilichkeit und [Grausamkeit] aus- 
„gesetzt sein". Solche und ähnliche Erwägungen hatten sich 

^) Diese BeweiaftthTang VftcaspatinüärM ist fast voIIstBadig von 
Hftdhav&cftiya im Sftifikhya-Eajiitel des Sarva-daitena-saipgralia (8. 228 

der Übersetzung) wiederholt. Auch finden sich dieselben Gründe zerstreut 
in denjenigen Säipkhyasntras, in welchen die Existenz Gtottes geleugnet 
wird (I. 92—94, V. 2-12, 46, 126, 127, VI. G4) und namentlich bei den 
Kommentatoreu zu diesen Stellen. Vgl. übrigeus auch „Eine jinistische 
Widerlegung des Theismus" bei F. Otto Öchrader, Über den Stand der 
indischen Philosophie zur Zeit Mah&viras und Bnddhas, Appendix II 
8. 62^. 
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gewiß furtum dem Begründer der Sftqüdiya-Fhüosopliie anf- 
gedriingti als er sich zn dem kfihnen Sdiritte entechloß^ 
offen den Atheismus za bekennen. Daß keine andere Lehre 
des Sftipkhya-Systems so oft und so heftig angegriffen sein 
wird ab diese» dürfen wir schon aus der Einfügung des 
persönlichen Gottes schließen, durch die das Yoga-System, 
die Tochter des Sjuiikbya, die Gedanken Kapilas in Indien 
annehmbarer zu machen suchte. Die strengen Anhänger der 
Säijikhya-Philosophie bemühten sich auf der anderen Seite, 
aus ihrem eigenen System neue Gründe zur Abwehr der 
Angriffe gegen die Gotteslcugiuing al)zuleiten. Sie stellten 
Tor allen Dingen die sophistische Alternative: soll Gott eine 
erlöste oder eine gebundene Seele sein? Als erlöste, d. h. 
mit keinem Leibe und keinem Innenorgan verbundene Seele 
würde Gott ohne alle Qualitäten und besonders ohne Wunsch 
und Willen, der notwendigen Vorbedingung für alle schöpfe- 
rische Tätigkeit y sein; es würde ihm ebenso jeglicher Be- 
weggrund für die Leitung der Welt fehlen. Als gebundene 
Seele würde Gh>tt dem Saipsdra angehören und, wie alle 
anderen Wesen, betört und mit weltlichen Schwächen be- 
haftet sein, in welchem Falle er wiederum nicht Schöpfer 
und Leiter der Welt, sondern nur ein nomineller (päribkäfikä) 
Gott sein könnte, der mit dem Anfang dieser .Weltperiode 
entsteht und mit ihrem EJnde vergeht*). Wenn ein Theist 
gegen diese Beweisführung den nahe liegenden Einwand er- 
hebt, daß Gott dann eben weder zu den erlösten noch zu 
den gebundenen Seelen gehören könne, sondern eine Aus- 
nahmestellung einnehmen müsse, so erhält er die Antwort: 
Wo die Existenz eines in seiner Art einzigen Dinges be- 
hauptet wird, fehlt jede Arguiueutationsbasis So und so 
oft wird in den Säipkhyasütras erklärt, daß sich das Dasein 
Gottes nicht beweisen läßt "'). AVenn man die aphoristische 
Kürze des Werkes in Betracht zieht, so geht aus dieser 

') S&mkliya8Ütra 1. 93. 94, 7.5—7 ; vgl. aadkOaudapäda laEArikA 61. 
*) AnirudiUia in der Einldtiuig sa 1. 94 und im Eomme&tar in Y. 11. 
^ S. die SteUen S. 256 Anm. 
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mehrfachen Wiederhohing deutlich hervor, welches Gewicht 
auf diesen Punkt, auf den tatsächlichen Mangel eines 
zwingenden Gottesbeweises, gelegt worden ist. 

Der ganze Zusammenhang des Säipkhya-Systems schließt 
den Gottesglauben aus, und nur eine oberflächliche Be? 
trachtnng kann zu dem hie und da^) ausgesprochenen Urteil 
gelangen, daß der Begränder der Sdipkhya-Philosophie seine 
Lehren auf diejenigen Prinzipien beschi^Uikt habe, die nach 
seiner Meinung zu beweisen waren, und daß er demzufolge 
nur die ünbeweisbarkeit Gbttes dargetan, aber nicht 
seine Existenz geleugnet habe. 

2. Der übrige Inhalt 

Am Schluß der Einleitung zum Srimkhya - pravacana- 
bhäsya wird der Inhalt unseres Systems in folgende yier 
Teile zerlegt: 

1. dasjenige, wovon man sich befreien muß, d. h. der 
Schmerz; 

2. die Befreiung, d. h. das Aufhören des Schmerzes; 

3. die Ursache desjenigen, woTon man sich befreien 
muß, d. h. die Nichtunterscheidung, die auf der 
Yerlnndung der Seele mit der Materie beruht und 

den Schmerz bewirkt; 

4. das Mittel zur Befreiung, d. b. die unterscheidende 
Erkenntnis. 

Diese Vierteilung ist aus dem alten Kommentar des 
Vyasa zum Yogasütra II. 15 entnommen und beruht höchst 
wahrscheinlich auf noch Tiel älterer Tradition; denn sie zeigt 
eine unverkennbare Übereinstimmung mit dem ältesten Dogma 
des Buddhismus, dem der ,Yier heiligen Wahrheiten' vom 
Leiden, Ton der Entstehung des Leidens, Ton der Aufhebung 

') Z. B. von Goldstücker, Literary Remains I. 174. 

') Vgl. hieran die kone Übenieht der diitiaktiTeii S&qüütya-Leluen 

oben S. 26. 

S&iiikb.-Pta. 17 
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des Leidens und von dem Wege zur Aufhebung des Leidens. 
Oldenberg, Buddha" 236 Anm., bemerkt darüber: „Ob in 
^bezng auf die yierfache Gliederung der Buddhismus der 
^entlehnende Teil vsi, wird nicht festgestellt werden können; 
„dafi im Übrigen die Formulierung der Tier S&tse sein 
„Eigentum isl^ scheint unzweifelhaft G^wifi ist der Wort- 
laut dieser ^tze Eigentum des Buddhismus; den Ge- 
danken hingegen und die Yierfoche Gliederung halte ich 
auf Qmnd meiner Anschauungen über die Abhängigkeit 
des Buddhismus yon der Säqikhya-Philosophie für entlehnt. 

Neben diese alte Vierteüung, die sich nur mit dem 
Endziel des Samkhya-Systems beschäftigt, aber von seinem 
Gesamtinhalt keine rechte Vorstellung erweckt, wurde in 
späterer Zeit eine erschöpfendere Zehnteiiung gesetzt. In 
einem Fragment des Rajavärttika , das in der Sämkhya- 
tattya-kaumudi zu Kärika 72 erhalten ist ^) , finden wir die 
folgende Angabe der zehn Hauptlehren oder besser Grund- 
begriffe {mülikurtha) unseres Systems: 

1. die B«alität (von Seele und Materie)^ 

2. die Einheit .(der Materie)^ 

3. die Zweckdienlichkeit (der Bfaterie), 

4 die Verschiedenheit (von Seele und Materie), 
6. das Wirken (der lifaterie) im Dienste der anderen 
(d. h. der Seele), 

6. die Vielheit (der Seelen), 

7. die Verbindung (von Seele und Materie), 

8. die (Möglichkeit der endgiltigen) Trennung (beider), 

9. das Vorhandensein (der ganzen Fülle) materieller 
Entfaltungen (visesa-vriti) •), 

10. die Untätigkeit (der Seele). 



*) Ito ist snoh mit «nugen Vamnten in Kr. 68 der Sftqikhya- 
krama-dtpOdL (m Sfttra 18 des Tattftsunftsa) wiedergegeben. 

*) In der S&ipkh7a-krama-dlpik& iefü'vrtti^ d. h. nach Ballantyne 
,die Fortdaner des KSipers (naeh der £rreich!iiig der erlAeeadeii Er- 
kenntnis)'. 
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Im Anschluß hieran sind dann noch im BÄjayäittika 
als dem Säipkhya-System eigentümlich die Lehren yon dem 
fünffachen Iirtöm, den nenn Befriedigungen, den achtnnd- 
zwanzig Formen des ünTermögene und den acht Voll- 
konunenheiten angeführt 

Unter jene zehn Grnndlehren läßt sich in der Tat der 
ganze Inhalt des Systems einreihen, soweit er positiTer Natur 
ist; doch würde es sich nicht empfehlen, einer europäischen 
Barstellung; von der man mit Fng und Recht einheitlichere 
Gesichtspunkte erwarten kann, diese Anordnung des Inhalts 
zugrunde zu legen. 

Ein Blick auf das obige Schema lehrt, daß alle dort 
angeführten Sätze ausschließlich das Wesen und gegenseitige 
Verhältnis zweier Dinge betreffen, der Materie und der Seele. 
Beide sind unerschaffen. ohne Anfang und ohne Ende, und 
beide sind ihrem innersten Wesen nach voneinander yer- 
schieden; es gibt also kein höheres einheitliches Prinzip, aus 
dem man sie ableiten könnte. Unter diesen Umständen 
müssen wir ims die Frage Torlegen, welcher der zwei Be- 
griffe für das System von maßgebenderer Bedeutung ist. 
So wenig wir ein Becht haben bei der klaren Stellung^ die 
der Seele, dem geistigen Prinzip^ in der Säqikhya-Fhilosophie 
angewiesen ist^ das System als ein materialistisches zu be- 
zeichnen, so läßt sich doch nicht Terkennen, daß uns aus 
demselben eher ein materialistischer als ein spiritualistischer 
Hauch entgegenweht Barth^emy Saint-Hilaire ^) findet es 
zwar schwierig, dem Sftinkhya-System seinen richtigen Fhitz 
in der Geschichte der Philosophie anzuweisen, meint aber 
schließlich, es sei am ehesten als idealistisch zu be- 
zeichnen; denn welchen anderen Namen könne man einem 
System geben, ,.qui fait sortir le monde de Tintelligence et 
du moi?" Das ist durchaus unrichtig; die beiden Prinzipien, 
die Barthelemy mit ,intelligence' und ,moi^ übersetzt, die 
buddhi und der ahanikara^ sind die ersten Entwicklungsstufen 



') Premier M6moize 486-487. 

17» 
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der Urmaterie; sie gehören kosmisch wie indiTiduell aus» 
schließlich der Welt des Stoffes an, wie bald des näheren 
ausgeführt werden wird. 

Um die Vorstellmigen, die das Sfiqtkhya- System mit 
dem Begriff der Seele yerbindet, mid den Einfluß » den ea 
den Seelen im Makrokosmos und Mikrokosmos ssuschreibt^ 
recht 2u verstehen, ist eine genaue Kenntnis der Sftqikhya- 
Lehren von dem Wesen der Materie und den Eigenschaften 
ihrer Produkte erforderlich. Der folgende Abschnitt muß 
deshalb der Darstellung der Kosmologie und Physiologie 
unseres Systems gewidmet sein. 
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Dritter Abschnitt 

Die Lehre von der Materie. 
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I) Ebenso Chftnd. üp. VI. a 4, umgekehrt in. 19. 1, Taitt üp. 

II. 7. 1. 

') Und nach ihm Mädhayacärya im Sämkhya-Kapitel des Sarva- 
darsana-saipgraha (S. 224 der Übersetzung). Vgl. auch SftipJcbya-tattTa- 
pradipa im Ft^^i IX, a 117, 118, 240, 241. 
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L Kosmologie. 

1. Die Realität der Erscheinuugswelt. 

Schon in den vedisdien SaiphitfiB und mehrfach in den 
älteren üpani$ads wird das Verhältnis Ton Sein und Nicht- 
sein erwogen ; am besten in der berUhmten Stelle Ghändogya 
üp. VI. 2. 1, 2: „Seiend, o Lieber, war dieses am Anfang, 

„nur eines, ohne ein zweites. Einige sagen zwar: ,Nicht- 
„seiend war dieses am Anfang, nur eines, uiine ein zweites; 
„aus diesem Niclitseienden entstand das Seiende'. Wie 
„könnte es aber so sein, o Lieber? . . . AVie könnte aus 
„dem Kichtseienden das Seiende entstehen? Seiend viel- 
„mehr, o Lieher, war dieses am Anfang, nur eines ohne ein 
„zweites I" Diese Frage hat dann in der Folgezeit das 
indische Denken mächtig bewegt, und für den Standpunkt 
der philosophischen Systeme ist die Art, wie das Verhältnis 
von Sein mid Nichtsein aufgefaßt wurde, geradezu ent- 
scheidend. So sagt V&caspatimisra *) in seiner Einleitung zu 
Säzpkhyakärikä 9 kurs und bestimmt: „Nach der Ansicht 
„der Buddhisten geht das Seiende aus dem Nichtseienden 
„hervor y nach der der Veddntisten das schdnbar, aber 
„nicht wirklich Seiende aus dem Seienden, nach der der 

0 Bbenio Chftnd. üp. VI. 8. 4, umgekehrt m. 19. 1, Tkitt. üp. 
II. 7. 1. 

•) ünd nach ihm M&dhaväcärya im S&mkhya-Kapitel des Sarva- 
dartiana-samgraha (S. 224 der Übersetzung). Vgl. auch S&ipkhja-tattTa- 
pradipa im Pa^Oit IX, S. 117, 118, 240, 241. 
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^Ynisesikas und Naiyäyikas das noch nicht Seiende aus dem 
„Seienden, nach der der Säqikhyas (ohne jede Einschränkung) 
„das Seieade aus dem Seienden". Nun hat zwar YijiyUiabhikfu 
an Terachiedenen Stellen^) ausgeführt, daß Bealität und 
Nichtreatitat keine festen Begriffe seien: Traumbilder seien 
nicht real im Verhältnis zu den im Wachen gesehenen 
Dingen — aber auch die Traumbflder seien nicht absolut 
unwirklich y weil sie bestimmte Alterationen des inneren 
Organs Toraussetzen — ; die im Wachen gesehenen Dinge 
hinwiederum seien wegen ihrer Unbeständigkeit nicht real 
im Verhältnis zu der ewig unveränderlichen Seele. So lauft 
bei Yijfianabhik^u die Betrachtung über die Relativität dieser 
beiden Begriffe stehend^) darauf hinaus, daß llealität im 
höchsten Sinne (päramarthiJca-saftva) Unveränderlichkeit, da- 
gegen Realität nacli der landUlufigen Auffassung {vyävah&rika- 
sattvä) Veränderlichkeit bedeute Diese ganzen Erörterungen 
Vijfianabhik^us , die offenbar aus seinem Streben, zwischen 
Sämkhya und Vedänta zu vermitteln, erwachsen sind, haben 
für das Sämkhya-System geringe Bedeutung. So wesentlich 
auch die Begriffe Veränderlichkeit und Unveränderlichkeit 
als solche sind, insofern sie einen der wichtigsten Unter- 
schiede zwischen der Welt des Geistigen und der des 
Materiellen darstellen, so wenig sind sie doch fttr die Frage 
nach dem objektiven Dasein der Sinnenwelt entscheidend. 
Unreal sind für den Säipkhya nur diejenigen Dinge, denen 
Yijfiänabhiksu absolute Nichtrealität (|MXfamdH^-'«(iäi» 
oder affOfUdsaUm) zuschreibt und die überhaupt von keinem 
Menschen vorgestellt werden ^) : das Manneshom, das Hasen- 

1) Am deutlichsten zu Satra HL 26. 
^ VijS. zu Sütra II. 6. 

') S. seinen Kommentar zu Sütra L 26, 43, 79, XL 6, V. 54, ö6, 

VI 52. 

^) Nach der Meinung unseres Kommentators ist diese An^snuig 
auch schon in Sfttra Y. 66 ansgesprocheu, was jedocli dnreh den Zu- 
sammenhaag nnd die ErkUrnngen der anderen Kommentatoren sehr 
nnwahrscheinlich gemacht wird. 

») Sfttra V. Ö2. 
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hörn, die Blume in der Luft^ der Sohn der Unfruchtbaren 
und dergL Die Wahrnehmung eines Objektes ist unter der 
Bedingung, daß die Sinne des Wahrnehmenden gesund sind, 
für den Säipkhya ein Beweis für die Realität des Objektes; 
ebenso me Ton ihm durch die sinnliche Wiedererkennung 
das Beharren eines G^egenstandes dargetan und die bud- 
dhistisdie Theorie yon der momentanen Dauer aller Dinge 
inderlegt md Außer den Hauptstellen für die Bealiiät 
der materiellen Welt*) yerdient hier die Widerlegung der 
abweichenden Lehren anderer Systeme Beachtung; vor allem 
die der VedÄnta- Lehre von der alleinigen Existenz des 
Brabman oder technisch Ton seiner ,Zweitlosigkeit' dann 
aber auch die zweier buddhistischer Sekten, der Yogacaras, 
die alles mit Ausnahme des Denkens für illusorisch erklären *), 
und der Madhyamikas, denen das Nichts als die einzige 
Realität gilt Die Theorien dieser beiden buddhistischen 
Sekten werden im wesentlichen in materialistischer Weise 
durch Berufung auf die Perzeption bekämpft, die letztere 
auch durch das Sophisma: entweder gibt es kein Mittel, das 
Nichts zu beweisen ; oder es gibt ein solches Mittel, und dann 
ist das Mittel selbst etwas Positives und damit ein Beweis 
gegen die Theorie von der alleinigen Existenz des Nichts. 

Sehr bemerkenswert ist, daß die Sfiipkhyakärikft zwar 
die Lehre von der ewigen Realität der FK>duktey d. h. von 
ihrer Bealität vor und nach der Manifestation, behandelt'), 
im übrigen aber die Frage nach der Wirklichkeit der Er- 
Bcheinungswelt gar nicht berührt Diese galt zur Zeit der 
KärikS, offenbar für den SäQikhya noch als etwas Selbst- 
verständliches, das keines Beweises bedurfte. Erst nachdem 
durch Saiiikara im Anfange des neunten Jahrhunderts der 



*) Sütra L 35. 

«) Sütra t 79, VI. 52; vgl auch L 42, V. 26, 27. 
•) Sfttia V. 61—66, VL 46-48. 
*) Sütra L 42, 43. 

Sfitra I. 44-47. 

£&rik4 9. 
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Vedanta zu seiner noch jetzt von ihm beliaiipteten über- 
rageDden Stellung erhoben und die Lehre von der kosmischen 
Illusion scharfsinnig l)egründet war, sahen sich die durch 
Saqikaras Wirken hart bedrängten und an Zahl stark yer- 
ringerten Anhänger des Säqikhya-Systems zu einer Yer- 
teidigong jenes grundlegenden Prinzips genötigt 

2. Die IJrmaterie. 

Die Welt der Erscheinnngen befindet sich in einem 
beständigen Wechsel und Wandel; das unablässige Sidi- 
▼enüidem (jparmäma) ist ihre charakteristischste Eigenschaft 
Die Umbildung der Dinge yertönft dabei oftmals im Kreise; 

z. B. wenn der verfaulende Baumwollenfaden zu Erde, die 
Erde zur Baumwollenstaude und diese wiederum zu Blüte, 
Frucht und Faden wird Unsere Weltanschauung nun 
würde einem regressus in infinitum verfallen, wenn wir nicht 
annähmen, daß dem materiellen Weltganzeu ein einheitliches 
ursprüngliches Prinzip zugrunde liegt, das selbst nicht mehr 
aus einer anderen materiellen Ursache abgeleitet werden 
kann. Dieses Prinzip heißt in der Sämkhya-Phüosophie 
prakfti ,Grundform^ (im Gegensatz zu vikrti ,Umformung* ^)), 
mula-prakrti ,Wurzel-Grundform', pradhäm jGrundbestand', 
müla-Mrana »Wurzelursache* oder avyakta ,das Unentfaltete* 
(im Gegensatz zu vyakta, der ent&lteten Welt). Schon die 
etymologische Bedeutung dieser Termini lehrt, wie es anch 
weiterhin der Zusammenhang des ganzen Systems tut, daß 

') Aniruddha zu Sütra I. 121. 

^) Das Wort prakrti wird in den Säiukhya- Texten vereinzelt 
(Kärikä 3, Tattvasamäsa 1; s. auch die im Petersburger Würterbuch 
ans dem Mahäbbärata und Bh&gavata Pvfft^a 8. t. 8 b angeführten 
Stellen) in seiner Gnmdbedentung zur Beseiebnong der acht materiellen 
Priniipien verweiset, ans denen ein neues Fxins^ berrorgebt^ d. b. der 
Urmaterie, der Baddhi, des Ahamh&ra und der fünf feinen Elemente; 
dagegen habe ich die Angabe Aniruddhas (za Sütra I. 61), daß mit dem 
Worte anch jeder einzelne der drei Gniias Sattva, Bajas und Tamas 
benannt werde, nirgends bestätigt gefunden. 
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es sich liier um den Begriff der Urmateri e handelt, nicht 
um den der Natur, der häufig in jene Ausdrücke hinein- 
getragen worden ist \). Die Sämkhya-krama-dipikä führt in 
Nr. 7, nachdem sie im vorangehenden Paragraphen das 
Wesen der ürmaterie beschrieben hat, noch folgende Syn- 
onyma an: hrahman, ,die Allseele' (des Vedanta- Systems) 
pwra jStadt, Wohnort, Behälter*, dhrma ^das Beständige*, 
pradhänaka (= pradhäna), äkfora ,da8 XJiiTei^s^gliche*, Jtfetra 
,Feld, Gebiet der Wirksamkeit*, tamas (Name des dritten 
Ghi^a), prasüta ,da8 Herrorbringende'. Daß hiermit nicht 
wirkliche Synonyma geboten sind, ist für denjenigen, der die 
maßgebenden S&qikhya-Tezte gelesen hat» ohne weiteres klar; 
die liste enthält zum Tdl i^theta der ürmaterie, zum Teil 
Worte, die infolge irgendwelcher BegriffsTermengung in 
Pnrftnas oder in sonstiger apokrj^her Literatur zur Be- 
zeichnung der Ürmaterie gebraucht sein mögen. 

Betrachten wir nun zunächst die Schlußfolgerungen, 
durch welche die Saijikhya-Philosophie zu dem Begriff der 
Ürmaterie gelangt®). Sie geht von dem Grundsatze aus, 
daß alles Grobe aus etwas Feinerem gebildet ist. Die sinn- 
lich wahrnehmbaren Dinge, die grobe Materie oder die fünf 
groben Elemente (sihtUa-bhüta), d. k Erde, Wasser, Feuer, 



■) SehoB NUaka^tlM-HftU, Bational Befatation, Prefiaee IX, wenden 
sieh gegen die Übenetsong von prakrti als »nstore* und in einer An- 
merkung dazu ist gesagt: „Originant" might answer, or „eTolTent"; 
and „originate", or „evolute" for vä^ti. — Schopenhauer, Parerga und 
Paraliponiena Tl. § 187 „Einiges zur Sanskritlitteratur" sagt: „Prakriti 
„ist offenbar die natura naturans und zu{:jleich die Materie 
„an sich, d. h. ohne alle Form, wie sie nur gedacht, nicht ungedchaut 
„wird. Diese, so gefaßt, kann, sofern alles aus ihr sich gebiert, wirklich 
„ab idenÜBch mit der natnia natnrans angesehen werden." 

*) Vgl. die Anm. zu meiner Übersetanng der BliagaTadgltft XIV. 3. — 
Aneh Paramftrtha nnd Qan^ap&da ni SftipkhjakAnkft 22 nennen hrahman 
als ein Synonymon von jirakrti. 

Vgl. K&rikä 15, 10, Sütra T. (;2— 65, 103, 110, 135, ISo; Cole- 
brooke, Mise. Ess.* I. 26(3, 2ü7; Jiallautyne, Lectare Ott tbe Sänkhja 
Phüosophy ^>. 8b, 89; Eüer, Lecture 12, 13. 
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Luft und Atlior^). müssen also — sell)st wenn man das 
kleinste mit uusereu binnen festzustellende Teilchen ins 

1) Um den Äther in die groben' Elemente einreihen am kSnnen, ist 
der Begriff dei groben Elemente dabin bestimmen, daß dessen 
Ghancteristicnm (im Falle des Ithers der Ton) von einem Sinne wahr- 
genommen wird. Yijü. zn Sfitra I. 62. Böhtlingk hat sich in den Be- 
richten der Königl. Sächs. Gesellschaft der Wiss. Bd. 43, S. 80, Bd. 52, 
S. 149fg. (ZDMG. 55, 518) gegen die Übersetziiug xou dkana mit ,Ätber* 
auHgesprocheii. Er schrieb mir ferner darüber vom 11. Mai 1894: ,.Ich 
„gestehe, daß ich ein wenig verwundert war, wieder Ätlier für äkäsa 
„zu finden. Was soll man sich damnter denken? Ich glanbe, dafi ich 
«das Biehtige getroffen, wenn idi in meinen Übersetsimgen der Upani- 
nshaden das Wort durch die Leere (ktirs für leerer Banm) wiedergebe. 
„Anch aimh'tsordänena [s. in dem Index IL 1 dieses Baches] spricht fttr 
„meine Auffassung. Es ist der leere Raum, der den Dingen gestattet 
„einen Platz einzunehmen. Vgl. auch Chänd. Up. 1. 9. 1. Es ist das 
,,KHnj/a der Buddhisten. Das vierte Element würde ich nicht durch 
„Luft, sondern durch Wind wiedergeben." 

Die letete Bemerkung ist insofern richtig, als vayu natttrlich die 
bew egte Lnft beseichnet.^ Für tüeaia aber ist — wenigstens Im Sftipkhya, 
Yaltefika vnd Ny&ya — (ither* beianbehalten; denn der Banm (dU) ist 
hier eine Qualität der Materie (s. unten in diesem Abschnitt III.), 
während der ah'im eine Um Wandlung der Materie, also selbst Materie 
ist. Er gilt in unserem Sy>tem für einen feinen unsichtbaren Stoff, der 
die Aufgabe hat, die Scliallwelleu fortzutragen. Das avablsa-dann in 
der Sämkhya-krama-dipika, einem ganz jungen Text, kann nicht gegen 
die in der ganzen Sämkhya-Schule herrschende Vorstellung geltend 
gemacht werden. 

Gegen diese Gründe bat BOhtlingk in einem Briefe yom 16. Mai 1894 
folgendes geltend gemacht, was mich aber auch nicht zur Preisgabe 
meiner Übersetzung von dkäia mit Äther veranlaßt hat: „Mit äkäia 
„glaube ich doch im Eecht zu sein. Wenn die Inder die unbewegte 
„Luft nicht kannten und also diese nicht mit dem Winde iiieutitizicrcn 
„konnten, blieb ihnen für die Verbreitung- des Tones nichts antleres 
„übrig als der leere liaum. Setzeu Sie statt dessen Luftraum, wie 
„das Wort aoasA immer ttbenetst wird, und nrgieren Sie nicht das yor^ 
„stehende Lnft, so haben Sie das fünfte Element, das aneh nach dem 
„STstem materiell sein mnß. DiS ist viel abstrakter als äkaia. Berück- 
„sichtigen Sie auch die ursprüngliche Bedeutung TOm Synonymon l:ftff, 
„das schließlich auch die Null bezeichnet. . . . Zum Schlnü komme ich 
„noch einmal auf (i/f^fsa zurück. Der Luftraum, dem luder der leere 
„Baum, tritt uns täglich und stündlich, sozusagen, vor Augen, da alle 
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Auge faßt weil sie auch an jener Grenze noch «grob' 
sind, aus Dingen hervorgegangen sein, welche die speziellen 
Characteristica eines jeden groben Elements besitzöi. Das 
sind die sogenannten Grundstoffe (tanmMra) oder feinen 
Elemente (sükfmorihuta), die noch keine Vermisdiung mit- 
einander eingegangen sind und jenseits der Wahrnehmung 
unserer Sinne stehen. Aber auch diese Grundstoffe noch 
sind begrenzt, und alles Begrenzte ist aus einem anderen 
hervorgegangen. Bevor wir jedoch sehen, welcher Art dieses 
weiter zu erschließende Prinzip ist. habe ich der Auffassung 
zu gedenken, daß die Sinne mit den fünf feinen Elementen 
auf derselben Stufe in dem Entwicklungsgang der Welt 
stehen. Die Sämkhya-Philosophie lehrt, daß die Objekte 
der Wahrnehmung und Empfindung und die Organe, mit 
denen wir die Objekte wahrnehmen und empfinden, denselben 
Ursprung haben. Dasjenige Prinzip also, aus dem die Sinne 
entstanden sind, muß zugleich die Quelle der feinen Elemente 
sein. Es ist der Ahaipkära, der ,Icbmacher', d. h. die 
feine Substanz desjenigen inneren Organs, das die Funktion 
hat, die Dinge in Beziehung zu dem Ich (oder der Seele) zu 
setzen. Die Existenz einer solchen Substanz wird dadurch 
bewiesen, daß, ebenso wie die Wahmehmungsfnnktionen ihre 
materielle Basis in den Sinnen haben, auch solche Denk- 
funktionen wie ti^ch bin dies und das; dieses gehört mir; 
dies ist von mir zu Terrichten** eine materielle Basb haben 
müssen. Der Ahaipkdra würde als Äquivalent unseres Selbst- 
bewußtseins gelten können, wenn er nicht in der Säi^ikhya- 
Philosophie etwas Ungeistiges, ein rein materielles Prinzip 
wäre. Da nun der Ahamkära auf Objekte Bezug nimmt, 
ohne die er nicht funktionieren kann, so werden wir von 



„Bewegungen in ihm vorgehen. Der Fing der Vögel, der Lauf der 
„Geatinie aowie der Schall erwecken in uns beständig die Vorstellnng 
nvom Loftmnm. Der Äther f&hit den Leser ine, der Lnftraom eneheint 
„ihm für den Angenbliek nor londerlwr.* 

Dies alles trifft nicht den Kern der Sache* Auch Snall, Introduione 
171, 172 gibt äkäia durch ,Äther* wieder. 
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ihm aus auf ein höheres Prinzip hingeführt, das diese Objekte 
dexa AhaipkAra bietet Das ist die Baddhi, d. b. die 
Substanz deqemgen innoFen Organs^ das die Funktion der 
FeststeUoDg^ der ünterscbeidungy des Urteils besitzt Jeder- 
mann stellt zuerst ein Ding seinem Wesen nadi fest und 
setzt es erst dann zu seiner Person in Beziehung. Daraus 
nun, daß diese beiden Tätigkeiten in dem Verhältnis yon 
Ursache und Wirkung (oder Produkt) stehen, wird das gleiche 
VerhSJtnis für ihre Substrate, Buddhi und Aharpkära, 
erschlossen Nun ist aber auch die B u d d h i noch etwas 
Begrenztes und kann deshalb nicht die letzte Ursache der 
Dinge sein; der Urgrund der materiellen Welt muß ewig, 
unendlich, unbegrenzt sein ^). Damit sind wir bei der Ur- 
materie angelangt, aus der die Samkhya-Philosophie die 
Buddhi unmittelbar entstehen läßt. Mit Ausnahme dieser 
Urmateiie sind alle materiellen Dinge Produkte und ge- 
hören in die Kategorie des Entfalteten. Es ist gleichgiltig, 
'wie man dieses letzte erreichbare materielle Prinzip, das 
unentfaltet und kein Produkt ist» benennt; es kommt nur 
darauf an, daß mit ihm ein letztes Glied in der Beihe der 
zu erschließenden Prinzipien, ein Abschluß (parytitM»aita) oder 
ein Haltepunkt (parmifßä) gewonnen ist'). Dieses letzte 
Glied muß einerseits die Qualitäten besitzen, die zur Horror- 
bringung der ganzen Welt des Stoves erforderlich sind, 
andererseits muß es sich auch ron allen materiellen Pro- 
dukten dadurch unterscheiden , daß ihm diejenigen Eigen- 
schaften fehlen, die den Begriff des Produkts ausmachen. 
Diese letzteren Eigenschaften sind in Kärikä 10 aufgezählt*). 
Alles Entfaltete oder Produzierte ist veranlaßt (oder durch 
eine Ursache bedingt), nicht-ewig, nicht-allgegenwärtig, sich 
bewegend, in der Vielheit existierend, auf etwas beruhend, 



Vijfl. SU SAtra I. 64, IL 16. 
^ Sfttra 1. 76. 
^ Satra I. 68. 

«) Vgl. aneh Satra I. 124, 126, 189-182, 18& 
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sich auflösend ilihgd) ^\ in Verbindung tretend und von einem 
anderen abhängig. In allen diesen Hinsichten ist die Ur- 
materie das Gegenteil von ihren Produkten. Auch die Be- 
wegung, Ton der man meinen könnte, daß sie der Urmaterie 
als einer der Umwandhmg nnteidiegenden Substanz mit den 
Produkten gemeinsam sei, darf ihr nicht zugeschrieben werden, 
da sie wegen ihrer AUgegenwart nicht ihre Stelle wechseln 
kann. Wenn der Urmaterie Bewegung zukäme, so ginge sie 
damit des Charakters der ersten ürsache veriustig. Allgegen* 
wärtig ist sie deshalb, weil es kernen Punkt im üniyefsum 
gibt, an dem nicht eine ihrer Umwandlungen — und sei es 
aüch nur in Gestalt des Äthers — vorhanden ist. Die Ur- 
materie ist somit in allem Stofflichen enthalten und wirkt in 
allen Produkten^). Hieraus und aus der Samkhya-Lelire 
von der Identität der materiellen Ursache und des Produkt?^ 
erklärt es sich, daß in den Samkhya-Schriften die Worte 
prakrti und pradhäna (und die Adjectiva prnJcrfa. präJcrtiht) 
auch zur Bezeichnung alles Materiellen gebraucht werden, 
80 daß es nicht immer ganz leicht ist zu entscheiden, ob die 
unentfaltete Urmaterie gemeint ist oder ihre Entfaltungen. 

Daß die Urmaterie nur auf dem Wege der Schluß- 
folgerung festzustellen ist und nicht sinnlich wahrgenommen 
werden kann, sollte selbstrerständlich sein; ist doch selbst 
die dritte Stufe ihrer Evolution in der Gestalt der feinen 
Elemente nach der Meinung der Sdiiikhyas nur für die über- 
natürlidien Sinne der Gatter und der Yogins wahrnehmbar. 
Trotzdem wird die Unsichtibarkeit der Urmaterie in Kdrikä 8 
ausdrücklich durch ihre ^Feinheit' begründet 

Die wichtigste von der S&qikhya-Philosophie mit dem 
Begriff der Urmaterie Terbundene Vorstellung ist diejenige, 
durch welche ihre Entfaltung und die Mannigfaltigkeit des 
Weltgauzen erklärt wird; die Vorstellung nämlich, daß die 



NmdL VftcagpatiiiiUr» «du Merkmal (lor EnchlieBmig der Ur- 
materie)'. 

SÄtra VI. 35—37. 
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Unnaterie trotz ihrer Einheitlichkeit und Unteilbarkeit ^) aus 
drei verschiedenen Substanzen besteht, deren Wesen uns in 
dem folgenden Kapitel beschäftigen soU. 

3. Die drei Ga^as. 

Schon mehrfacli habe ich die merkwürdige Theorie der 
drei Gn^aa*) berühren inttssen, die zwar in ihren ersten 
schattenhaften Anfingen in h($here Zeit hinanfreicht, aber 
erst im Sfiipkhya-System ihre philosophische Bedeutung erlangt 

hat. Für das Sämkhya ist diese T^ehre so charakteristisch, 
daß es ohne sie nicht gedacht werden kann. Beruht doch 
die ganze Evolutionstheorie des Systems auf der Lehre von 
den drei Gunas. Wo etwa in den Scliriften anderer Schulen 
eine Inhaltsangabe des Samkhya ohne Erwähnung der drei 
Gunas sich findet, da liegt eine oberflächliche und ungenaue 
Skizze vor'). Jacobi ist anderer Meinung*). Er hält es 
unter Verweisung auf die Verwendung der Lehre von den 



») Sfttra V. 73. 

Ihre frühesten Erwähnungen finden sich im Atharyaveda X. 8. 43, 
in Yäskas Nirokta XIV. 3 (im Parisista) und in den ersten der S. 32 
aufgezählten Upanisads. Vgl. auch P. Regiiaud, Materianx pour servir 
ä l'histoire de la Philosophie de i'Inde II. 128—129. 

"} Windisch bat (Lit Gentralblatt 1894, 1205, Buddhas Gebart 83) 
Wert danof gelegt, daS in der Dantellnng der S&mkhjalehre, die A6nr 
gboja im XIL Adhyiyft des Bvddbaeaiitft dem iiftds KUtaift in den 
Kond legt^ die drei Gunas nicht vorkommen. Er Imfipft daran die 
Bemerkiing, der ich nicht beipflichten kann: „An und für sich wfire 
auch ein Sdmkhyasystem ohne die drei Qunas denkbar" ; er schränkt 
jedoch diesen Satz in richtiger Weise ein: „Aber aus dem T'mstande, 
daii sie im Buddhacarita nicht erwähnt werden, ist es noch uicht mit 
Gewißheit zu erschließen. Asvaghosa hat nur angeführt, was er für 
seinen Zweek brandite.'' Vgl. dum Oldenberg, Die Ldire der TTpani- 
sliaden new. 890 Anm. 1 am Sehlnfi: »Daß ... die Spor einer alten 
Gestalt to Sftqikbjaklife oline Gn^as in dem bekannten poetischen 
Bericht des Aävaghosha über die Doktrin von Buddhaa Lehrer Arfl^A 
K&l&ma vorliege, muß ich . . . durchaus besweifein.'* 

^) Qütt, gel Anz. 18BÖ, 206. 
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Giii^as in systematischen Lehrbüchern des Vedanta für möglich, 
daß diese Lehre vielleicht nicht spezifisch Kapilaisch sei 
Wo die Lehre von den Gopas in jungen Vedänta-Schriften 
erw&hnt ist^ da ist sie eben aus dem Säi|ikhya-Sjstem über» 
nommen worden, ebenso wie in modernen Werken anderer 
Philoeophenschnlen nnd in wdtUcher Literatur. Keinem 
anderen indischen System aufier dem Sliipkhya gehört diese 
Lehre wesentlich an; denkt man sie aus dem Säipkhya 
forl^ so fäHt es in sich zusammen. 

Ein Hauptgrund gegen die früher geläufige Übersetzung 
des Wortes mit ,Qualit&t' ist, daß diese sekund&re Bedeutung 
erst lange nach der Begründung der Säipkhya-Philosophie 
nachweisbar ist. In der Zeit, als das Sämkhya-System ent- 
stand imd die Lehre von den drei Gunas ausgebildet wurde, 
hatte das Wort noch keine andere als seine alte ursprüngliche 
Bedeutung .Bestandteil' (vgl. dviguna und caturguna im Sata- 
patha Brähmana). Daß auch in unseren Sämkhya-Texten 
das Wort, wenn es sich um die drei Gunas handelt, in dieser 
Bedeutung gebraucht ist, läßt sich unschwer erweisen Das 
S&ipkhyasütra VI. 39 lautet: „Sattva usw. sind nicht Quali- 
täten (oder Attribute) [der ürmaterie], weil sie dieselbe 
bilden^. Und Vijflänabhik^u sagt zu Sütra L 61: „Sattva 
und die [beiden] anderen [Gunas] sind Substanzen 
ißrai&yäini)^ nicht Qualitäten im Sinne der YaiäeQikas^ und 
begründet dies hauptsächlich damit^ daß sie nach der Beihe 
die Eigenschaften des Leicht-, Beweglich- und Schwerseins 
haben, was man unmöglidi Ton Qualitäten aussagen könne. 
In demselben Sinne, nur etwas ausfOhrlicher, äußert er sich 
darüber im Kommentar zu L 127: „Die GuQas, d. b. die 
^drei Substanzen Sattva usw., unterscheiden sich qualitativ 
^voneinander durch Freude, Schmerz usf.; denn man beob- 
„achtet diese Unterschiedsmerkmale an den Produkten. . . . 

1) In poetiBchen Werken , faubesandere in der Parl^a^Lltentar, 

«cheint dagegen bei der Erwähnung der drei Gunas liie und da die Be- 
deatung «Qualität' mit der philoiophisch-tecfanischen siUMunmengellowen 
zu sein. 

8ii(ik]i.-Ph. 
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„Daraus, daß hier AVohlbehagen und andere [Zustände] als 
..Eigenschaften der Konstituenten angeführt sind und daü 
,.im folgenden Sütra Leichtigkeit und anderes von ihnen 
„ausgesagt werden wird, folgt, daß Sattva und die beiden 
„[anderen Öui;ias] Substanzen sind. "Wenn aber die Gunas 
„mit Ereude usw. [d. h. mit ihren Eigenschaften] identifiziert 
„werden, so erklärt sich das einfach ans der Nichtverschieden» 
„heit der Eigenschaft und des Tr&gers der Eigenschaft^)". 
Femer erk^ Yijfldnabbikfa za Sttra L 126: „In der Ur- 
„materie ruhen Sattra und die [beiden] anderen in der Eorm 
»der Yeretnigimg dreier Bestandteile (p«tta), geradeso nie 
„die Bäume sich in dem Walde befinden [den sie bilden]", 
und mit Anwendung desselben Gldchniases im Sämkhyasftra 
L 3^): „Der Ausdruck ,die Gilsas der XJrmaterie' ist so 
„zu verstehen, als wenn wir von den Bäumen des Waldes 
„sprechen**. 

Ich glaube nach keinen weiteren Belegstellen suchen 
zu brauchen, um zu beweisen, daß die auf die etymologische 
Bedeutung von Sattva, Rajas und Tamas ,Güte, Leidenschaft 
und Finsternis' sich gründende Übersetzung von trayo giinCih 
mit ,drei Qualitäten' falsch ist und daß ich recht getan habe, 
in meinen Bearbeitungen der Säi)ikhya-Texte anstatt dessen 
,die drei Konstituenten [der Urmaterie^] zu sagen'). 

Windisch , der sich in seiner Rezension meinw Über- 
setssong des Säqikhya-praTacana-bh&^ya ^) mit dieser meiner 



») Vgl. oben S. 217. 

*) S. 12, Z. 2 von Halls Ausgabe. 

Über die Entetehnng dieser Bezeichnmig aas dem Bilde des 
Strickes und seiner Stribnen s. oben 8. 88B. Die ttterten Belege fllr 
den Oebnneb des Wortes pufui im Sinae von ,Qoalitit^ sind nach dem 
PW. L&tyftyaas iSrauta I. 1. 8 und ^äiikhäyana Grhya I. 2. Also erst 
in der jUngeren Sütra>Literatur tritt die Bedeutung ,QuaIitftt' anf; bis 
dahin heißt guxui durchaus ,Teil, Bestandteil, Strähne usw.' 

*) Lit. Centralblatt 1891, 955. In seiner Rezension der ersten 
Auflage des vorliegenden Werkes, ebendas. 1894, 1204, aber sagt er: 
„Man muß wohl zugeben, daß die Übersetzung ^Qualitäten' ihr Be- 
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Auffassung noch nicht befreunden konnte, glaubte einen 
Ausweg in der Annahme zu finden, daß nach der An- 
schauung der Sainkhyas die Urmaterie entsprechend ihrem 
transzendenten Charakter ,aus als Materie gedachten Quali- 
täten bestehet So hatte schon früher Oolebrooke ^) gesagt: 
„These three qualities are not mere acddents of natnie^ but 
are of its essence and enter into its composition*' ; nnd 
Jobaentgen*) hatte die drei „Qnaliläten'' geradezu als „TJr- 
stotfe** bezeidmeti In derselben Bichtang bewegt sich anch 
Jacobis Anschannng. Schon in den Fhilosophiscben Monats- 
heften xiiL 419 unten hatte Jacobi irayo gundh nicht „die 
drei Qualilftten*', sondern „die drei Aspekte** übersetzt Wie 
wenig treffend aber dieser Ausdruck ist, der die drei Gunas 
als etwas rein Subjektives erscheinen läßt, ergibt sich schon 
daraus, daß Jacobi gleich dai'auf genötigt ist, von dem 
..Gleichgewicht der drei Aspekte" zu sprechen. Er hat 
dann seine Anschauung ausführlicher in der Rezension der 
ersten Auflage dieses Buches dargelegt*), in geistreicher, 
aber doch nicht überzeugender Art, und zudem unter Nicht- 
beachtung des Ton mir oben angeführten Grundes, daß 
nämlich ,Bestandteil' die alte ursprüngliche Bedeutung Yon 
guna ist Jacobi spricht seine Ansicht dahin aus, daß die 
Konzeption der drei Gunas in eine Zeit zurückgehe, in der 
im Bewußtsein der Inder die Kategorie der Eigenschaft 
noch nicht scharf yon der der Substanz gesondert gewesen 
sei; denn es könne nicht bezweifelt werden, dafi in emem 
EntwicUnngsstadinm des menscblichen Denkens die Kategorie 
der Substanz derart dominierte, daß mit ihr sozusagen alles 
apperzipiert wurde. Das ist subjektiTe und auf die Art^ 
wie Jacobi meint, nicht beweisbare Auffassung. Aber ich 
kann ihre Bichtigkeit als möglich zugeben, muß aber ihre 

„denküdies hat, and äa& 6.8 Aaidnick ,di6 XonBtitiieateB* gUti^lielier 
„gewftUt ist" 

') Mise. E88.« I. 261. 

*) Über das Qesetzbuch des Mann 38, 40. 
*) Gott. g«l. Ass. 1885, 203, 204. 

18» 
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Anwendbarkeit auf das Sämkhya-System bestreiten. Wenn 
sie ja einmal vorhanden war, so war sie unklar und unlogisch, 
80 daß wir sie dem Begründer und den Vertretern der 
Säqikhya- Philosophie, des mamna-sästra (d. h. des auf 
logischer Erwägung und Begründung beruhenden Systems) 
^^<>X^^ nicht mehr zuschreiben dürfen. Wer überhaupt 
das Wort gu^ wenn es zur Bezeichnung von Sattva, Bajas 
und Tamas dient, sachgemäß übersetzen wfl), wird sich der 
„KonstLinenten** oder eines ähnlichen Ausdrucks bedienen 
müssen^). 

Weder die etymologische*) noch irgendeine andere 
Übersetzung der Namen dieser drei Gunas, Sattva, Kajas 
und Tamas, kann meines Erachtens den Anspruch erheben, 
auch nur irgendwie das Wesen der bezeichneten Dinge zu 
treffen. Dieses läßt sich nicht einmal in der Form einer 



'} In diesem Sinne haben sich flbxigens aebon mehrere Forseher, 
die sich mit dem Sfttpkhya-System eingehender beschSftigt haben, ausge- 
sprochen. H. H. Wilson, Sftnkhya Karikft S. 52, 63 bemerkt: nlh spealdng 

„of qualities, howerer, the term guxM ig not to be regarded as an in- 
„substantial er accidental attribate, bat as a substance discernible by 
„soul through the medium of the faculties. It Is, in fact, nature, or 
„prakriti, in oue ofitathree constituentpartsor conditions, nnduly 

„prominent .Ingredienta or constitaents of uatare', therefore, would 

^be a prefemble term perhaps to ,qaality'.'' (Vgl. hierm Ballantyne, 
Ghristianity contnsted with Hindu phfloBophy 188lig.) Bbenso Nllaka^tbt- 
Hall, national Refutation 48, 44: «And here it ahonld be botne in nünd, 
„that it ia not the goodness, passion, and darknesa, popnlarly rcckoned 
„qualities or particolar states of the sonl, that are intended in the 
„Sankhya. In it they are unintelligent subatances. Otherwise, 
„how L'ould they be the material cause of earth and like gross things?" 
Noch bestimmter drückt sich John Dayies, Sankhya Kärikä S. 36 aas: 
„They [d. h. the three gunas] are not qnnlitieB, . . . bnt the oonatitnent 
„elementa of Natnre {Fnätfi^* und apiieht mehzfadi in der Folge tou 
den „conatitaent or fdrmati?e elementa of Notare*. F. Hnrkas in aeiner 
Abhandlung über die Yoga-Philosophie sagt (Essenzen', was zwar viel 
besser und richtiger ist als .Qualitäten', aber doch nicht die eigentliche 
Stellung der drei Gilsas im System der Säipkhya-Philoflophie aar Yor- 
ateUung bringt. 

■) S. oben S. 274. 
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Definition beschreiben, sondern bedarf einer näheren Er- 
läuterung. Der Begründer der Säipkhya-Philosophie er- 
kannte als die für den Menschen wichtigsten Eigenschaften 
aUer Dinge, daß sie entweder I^nde^ Schmerz oder Gleich- 
gfltigkeit (Apathie) erwecken. Jeder dieser drei Begriffe 
koordinierte sich in seiner Vorstellung mit anderen: die 
Freude mit licht und Leichtheit der Schmerz mit An- 
regung und Beweglichkeit (Tätigkeit) , die Apathie mit 
Schwere und Hemmung. Kapila folgerte nun, daß alles 
Materielle ans drei unterschiedenen Substanzen bestehe, 
(leren jede sich vorzugsweise in den genannten Richtungen 
äußere. Diese drei Substanzen sind für ihn in jedem zu der 
Welt des Stoffes gehörigen Dinge enthalten, aber in un- 
gleicher und wechselvoller Mischung; denn sie haben die 
Eigenschaft ,.sich gegenseitig zu unterdrücken, anzuregen, 
liervorz abringen und zu paaren" Je nachdem es nun 
einer oder zweien gelingt, an einem bestimmten Orte die 
dritte oder die beiden anderen zu unterdrücken, bringen sie 
ihr Wesen mehr oder weniger rein zur Geltung. „Aus dem 
..mannigfaltigen Ergebnis des Kampfes der Gu^as geht die 
..Mannigfaltigkeit der Produkte [d. h. der ganzen empirischen 
nWelt] hervor** *); ehen daraus wird auch die f^ille der ver- 
schiedenartigen Eindrilcke erklärt Die drei Gup» bilden 
jede für sich wegen der Verschiedenheit ihrer Einzelformen 
(vyäkti} eine unendliche Vielheit^ und diese Einzelformen sind 
je nachdem von der größten, von geringerer oder yon un- 
endlich kleiner Ausdehnung^). 



*) Diese Koordinieniug von Freude, Licht und Leichtheit scheint, 
nach einem in unseren S&mkhya-Texteu geläufigen Beispiel zu schließen, 
darauf zu beruhen, daß diese drei Eigenschaften gleichzeitig an der 
Feaerflamme zu beobachten sind, die 1. den Frierenden erwärmt, also 
Frenile ersengt, 2. leuchtet, 3. nach oben ztlngelt, also Leiehthslt 
manifeitiert 

*)Klrikftl8. 

») Vijn. zu SÜtra I. 127. 

*) Yijfi. ra Sfttra I. 127, V. 90. 
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Das Zusammen wirken der drei Substanzen wird von 
Vllcaspatimisra zu £lltrik& 13; „Sattva gilt als leicht und 
nerleuchtend, Bajas als anregend und beweglich, Tamas als 
„schwer und hindernd" mit folgenden Worten reranschaulicht: 
„Die Qualität Leichtheit, die der Schwere entgegenwirkt^ 
„ist die Ursache fttr das Entstehen der Produkte. Dieselbe 
„Leichtheit y infolge deren das Feuer auMürts flackert» ist 
„die Ursache für die wagerechte Bewegung mancher Dinge, 
„wie z. B. des Windes. Ebenso ist die Leichtheit die Ur- 
„sache dafür, daß die Organe für ihre Funktionen befiUugt 
„sind; denn wenn sie schwer w&ren, so würden sie trüge und 
„unfähig sein. Aus diesem Ghrunde [nämlich weil die inneren 
„Organe und die Sinnesorgane erleuchten, d. h. die Er- 
„kenntnis hervorrufen,] ist das Sattva als erleuchtend be- 
„zeichnet. Sattva und Tamas, die beide nicht von selbst 
,.tätig und deshalb nicht zur Ausübung ihrer eignen Ge- 
„schäfte fähig sind, werden vom Kajas angeregt, d. h. von 
„ihrer Unfähigkeit befreit und zur Wirksamkeit angetrieben . . . 
„Obwohl nun aber das Kajas seiner Beweglichkeit wegen 
„allerwärts alle drei Gunas [also auch sich selbst] in Be- 
„wegung setzt, vdrkt es doch nur hier und da wegen [des 
„Einflusses] des schweren und hindernden Tamas, das dessen 
„Tätigkeit bald hier bald dort hemmt Deshalb wird das 
„Tamas, weil es [das Bajas] Ton diesem und jenem abhült, 
„als hindernd bezeichnet^ 

Stellen wir nun die Eigenschaften und Wirkungen der 
drei GuQas im einzelnen fest^). 



') S. Maitri üpanisad III. 5, das PaticaHikha-Fragment bei Vijil. 
zu Siitra I. 127, Ktirika 12, 13 und Si'itra I. 127, 128 nebst den dazu 
gehörigen Kommentaren, Sämkhya-krama-dipikä (in Ballautynes Lecture) 
Nr.. 89^1, 50-63; Colebrooke, Mise. Ebs.« I. 261, 267; P. Markos, Die 
Yoga-PhilfMopliie 81, 22. 

Im zwölften Boeh des MahftbhArata werden mehrfach, aber nieht 
in übereinstimmender Art, die Eigenschaften der drei Gilsas aufgezählt: 
Mbh. Xri. 7956—61, 8992—98, 11688—34. An der letztgenannten Stelle 
werden BO Qualitäten des Sattva genannt, dagegen heißt dieses t. 13141 
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Das Sattra äußert sich, wenn es in dem Kampf mit 
den beiden anderen Gunas znr freien Entfaltung kommt, 
in der Welt der Objekte, wie wir schon sahen , durch 
Licht und Leichtheit; im Subjekt dagegen als Tugend, 
Selbstbeherrsduing^ C^ütsruhe, Wohlwollen, Frenndlidikeit 
des Wesena^ Beinheit^ GUfilck, Heiterkeii^ Zufriedenheit» als 
Tätigkeit der Sinnesorgane und des Verstandes, als Er- 
reidiung der übernatürlichen Kräfte. Es dominiert deshalb 
in den Welten der GkHAer. 

Bei dieser Gelegenheit muß ich die schon oben S. 226 
angedeutete Vorstellung zur Sprache bringen, daß die Freude 
nicht nur als Empfindung in dem Innern des Individuums, 
sondern auch als etwas objektiv Reales in den x^ußeudingen 
existiere. Dasselbe gilt im Prinzip natürlich auch von den 
Hauptwirkungen der beiden anderen Gunas, dem Schmerz 
und der Apathie; doch wird ' dies nur beiläufig erwähnt. 
Die objektive Realität der Freude wird von Vijflänabhik.^u 
zu Sütra y. 27 auf seine Weise syllogistisch bewiesen, imd 
mehrfach * ) führt er aus, daß wir ebenso wie von der Topf- 
iarbe (ghata-rüpa), so auch von der Frauen-, Blumenkranz- 
oder Sandelholz-Freude (strU, sräk-y candana-sukha) sprechen 
und mithin annehmen mttssen, daß die Freude und dergL 



,mit 18 Ei^?enschaften begabt' {aijifadasa-fjuxiä), was im Kommentar des 
Nilakan^ha fol^^eiidermaßen erliiutert wird: antßdasa-gunam iattvam^ 

pritih präkasyatn udreko laghxUä sukhani eva ca ! 

aJcärpanyam asamrambhah samtonah sraddadhnnatä H 

k^amä dhrtir ahitfisä ca sauca)n akrodha eva ca | 
ärjavam samatä satya)n anasmjä tathai 'm ca || 

iti tat-tad-guno-'pädhih prity-ädi-sabdito bhavati 'fi gauna-näma-tiirva- 
canam. Die beiden l^lokas sind wohl Zitat (vgl. Mbh. XII. 11623 fg.). 
Auffallend ist, daß die Zahl 18 auch heranskommt, wenn man oben im 
Text die den Sehriften des S&ipkhja-Systems entnommenen Eigenschaften 
des Sattra «OHammenaiilt Die Bigenediaften selbit standen im efanehten 
nicht gani feit^ aber die Zahl 18 schehit auf alter Tradition an bemhen. 

I) Zn Sütra L 65, 127 tind im SAipUiyMAra I. 8 (S. 16 der Ani- 
gabe TOB Hall). 
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den Objekten innewohne. Hall bemerkt hierzu : „VijflaDa 
..is here ii victim to pliraseology on which, plainly enough^ 
-he did not reflect with sufficient attention. For jar-colour* 
„means ,the colour of a jar*; whereas ,sandal-pleasure' means 
„,the pleasure derived from the use of sandal*". Wenn 
auch Hall darin Eecht hat, daß „such fallacies far from 
uncommon among the Pandits" sind, so darf doch die in 
Frage kommende Vorstellung weder auf eine mißverstandene 
Wortbildung zurückgeführt noch als indiTidueUe Anschauung 
eines einzelnen S&qikhja-Lehrers angesehen werden. Viel- 
mehr liegt dieser Vorstellung der Gedanke zugrunde, daß 
das Wirken eines Ghi^a — in unserem Ealle des Freude 
erwjBckenden Sattva — in dem inneren Organ des Subjekts 
ein Korrelat in dem eben^dls aus den drei Ghipas bestehenden 
Objekt haben müsse. Da gewisse Dinge bei allen Wesen 
entweder Freude oder Schmerz oder Bestürzung erregen, so 
konnte der an die Theorie der drei Gunas Glaubende kaum 
umhin, das Vorwalten des betreffenden Gu^ia in dem Objekte 
selbst anzunehmen. 

Das Kajas äußert sich, wenn es die beiden anderen 
Gunas unterdrückt, in der Welt der Objekte in Kraft und 
Bewegung; im Subjekt als jede Art von Schmerz, als 
Kummer, Sorge, Angst, Arger, Unzufriedenheit, Abhängigkeit, 
als Eifersucht, Neid, Unstätheit, Aufregung, Leidenschaft, 
Begierde, Liebe und Haß, als Bosheit, Streit- und Tadelsucht, 
Ungestüm, Wildheit und Unfreundlichkeit des Benehmens, 
aber auch als Ehrgeiz, Streben und GTatigkeit Es dominiert 
in der Menschen welt 

Wenn das Tamas überwiegt, so kommt es in der Welt 
der Objekte als Schwere^ Starrheit und Dunkel zur Oeltong; 
im Subjekt als Niedergeschlagenheit, Furcht, Bestürzung^ 
Verzweiflung, Teilnahmlosigkeit, Unentschlossenheii^ Betömng, 
Stumpfsinn, Unwissenheit, Trunkenheit, Wahnsinn, Ekd, 
Trägheit, Nachlässigkeit, Bewußtlosigkeit^ Schlaf und Ohn- 
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macht, als Hartherzigkeit, Schamlosigkeit, Liederlichkeit, 
Unreinheit) Schlechtigkeit im allgemeinen und NihiHsmus^). 
Es dominiert im Tier-, Pflanzen- und Mineralreich-). 

Die merkwürdigste Seite dieser ganzen Theorie ist, me 
man sieht, die Zurückf ührung der menschlichen 
Indiyidnalität auf physische Ursachen. DasVer- 
Mltms der drei GuQas zu dem Glauben, der Gesinnimg^ der 
Lebens- und Handlungsweise des Menschen ist in dem sieb* 
zehnten und achtzehnten Gfesange der BhagaTadgtt& ge- 
schildert^ die wahisoheinlich eine spätere Zutat des Gkdichts 
sind; doch wflrde ein näheres Eingelien auf diese Dinge 
zu weit von der Darstellung des eigentlichen Systems ab- 
führen. 

Zu diesem ganzen Anschauungskreis stimmt auch die 
Lehre Ton der Entstehung der Farben durch die Terschieden- 
artige Mischung der drei Gu^as. Wenn ich auch diese 
Theorie nicht aus der eigentlichen Literatur des Sfijiikhya- 

Systems, sondern nur aus Nilakanthas Kommentar zum 
Mahäbharata nachweisen kann, so macht sie doch nicht den 
Eindruck einer späteren Erfindung. Nilakaiitha sagt zu 
Mbh. XII. 10058: ..Wenn das Tamas überwiegt, das Sattva 
gering ist und das Kajas die Mtte hält, so ergibt sich die 
..Farbe Schwarz; bei Umkehrimg des Verhältnisses von 
„Sattva und Eajas Grau; wenn das Kajas überwiegt, das 
„Sattva gering ist und das Tamas die Mitte hält^ so ergibt 
„sich Blau; bei Umkehrung des Verhältnisses von Sattva 
„und Tamas Rot; wenn das Sattva überwiegt, das Kajas 
„gering ist und das Tamas die Mitte hält, so ergibt sich 

nästikya Maitr. Up. III. 5 und Sämkhya-krama-dipikfi Nr. 41 ist 
sowohl von Cowell als auch von Ballantyne fakchiich mit ,atbeism^ 
ttbeisetat woiden; danach würde die Sämkhya-Phihiw^hie du Erxengnis 
des Tamas sdnl ÜbtigeiiB 'flind in der Stelle der Maitr. Up. venchiedene 
Eigenacbaftea als InSemngeB des Tamas genamit, die im System sa 
denen des Rajas gehOren: Hunger, Dust, Zorn, Eoehmnt, Neid und 
Unbeständigkeit 

*) £4rik& 64, S4tia III. 
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„Gelb; bei Umkehmng des Verhältnisses Ton fiajas und 

„Tamas Weiß ' 

Jede Erscheinung y jeder Vorgang in der materiellen 
Welt bat also seinen Grund in dem Wirken eines oder 
mehrerer GKuQkas. Trots der unendHohen Verscbiedoiheit der 
zahllosen Modifikationen läßt sich doch alles durch die 
Eigenschaften dieser drei Substanzen erklären. Wenn nun 
aber Sattra, Bajas und Tamas sich in allen materiellen 
Produkten befinden, so mässen sie nach dem Grundsatz, daß 
das F^dukt nichts anderes als die materielle Ursache in 
einem bestimmten Entwicklungsstadium ist. auch bereits in 
dieser Ursache, d. h. in der Urmaterie vorhanden gewesen 
sein. Da schon der ersten Entfaltung der Urmaterie — 
d. h. der Buddhi — Freude , Schmerz und Apathie als 
charakteristische Eigentümlichkeiten angehören, so muß aucli 
der Stoff, aus dem die Buddhi hervorgegangen ist, ebenso 
die charaktoristisclien Eigentümlichkeiten der Freude, des 
Schmerzes und der Apathie (in latentem Zustande) besitzen; 
denn die Qualitäten des Produkts müssen sich in Über- 
einstimmung mit den Qualitäten der materiellen Ursache 
befinden 

Wenn also in den Säifikhya-Schriften — was oftmals 
der Fall ist — die drei Gu|ias in der Form der Ursache 
{häruna^pa) den drei Chinas in der Form des Produkts 
(kärffo-rüpa) gegenübergestellt werden, so ist das so zu ver- 
stehen, daß Sattra, Bajas und Tamas in der ersten Form 
die unentfaltete Urmaterie, in der zweiten die ent&ltete 
Welt bflden. Wie kann nun aber die unbegrenzte Unnaterie, 
deren Einheitlichkeit so entschieden betont wird, aus Teilen 
bestehen, aus drei begrenzten Substanzen? Darauf ist zu- 



') Tadä tamasa ädhikyani sattva-rajator ni/unatva-samatve, tadä 
kffV^ var^h, antyayor vaiparitye dkümra^; fathä rajasa ädhikye sattva- 
tomoMT ny<inatva-8amatve ntUhoairfM^ atUyayor vaipaHtye maäkifatu 
madhyamo varpoA, tae ca raktam . . . tattMuyä *dhikye nyas-tamoMr 
nifünatva-samatve häridrah ptta-varrtah . . . ., antyayor voiparUye itiMam. 

*) YijiL sa S&tia I. 66; ygl. auch K&tikk 11. 
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nächst zu erwidern, daß die drei Gopas nur insofern be» 
grenzt {parimtk», paria^iiiiima) mnd^ als das ganze Sattra, 
Bajas und Tamas sich nicht überall befindet; sie sind aber 
nidit in demselben Sinne begrenzt» wie ,T5pf e und der^chen 
Produkte'; denn es gibt keinen Funkt im üniTersum» an 
dem nicht wenigstens ein Minimum von jeder dieser drei 
Substanzen vorhanden ist, oder technisch aosgedrflokt: 
,.Sattva, Rajas und Tamas fallen nicht unter einen allge- 
„meinen Begriff, der sie als positive Gegenstücke zu einem 
^lokalen Niclitsein charakterisiert (daisikä-bMva-pratiyogitd- 
y^'vacchedaka-jätiY „Wenn jeder der drei Gunas" — sagt 
Vijfiänabhiksu in seiner Einleitung zu Sütra I. 128 — „eine 
),geschlossenc Einheit bildete, so könnte bei ihnen von einem 
4,Zu- und Abnehmen oder [von dem Siege des einen und 
„dem Unterliegen der anderen] keine Rede sein, und ebenso- 
„wenig wäre dann, da bei der Begrenztheit [der Gunas] auch 
^die • durch ihre Vereinigung gebildete Urmaterio begrenzt 
„sein müßte, die ... Lehre berechtigt, daß gleichzeitig zahl- 
„lose Welten [und innerhalb dieser Welten zahllose yer- 
„schiedenartige Dinge aus der Urmaterie herrorgehen]." 
Der Einwand, dafi die einheitliche unteilbare Urmaterie 
überhaupt nicht aus drei Teilen bestehen könne^ wird durch 
den Vergleich mit drei Elfissen, die nach ihrer Vereinigung 
einen einheitlichen Strom bilden, abgelehnt Ein europäischer 
Autor gebraucht anstatt dessen das l^d yon dem ein&chen 
farblosen Sonnenlicht, das durch die Vereinigung der farbigen 
Lichtstrahlen gebildet wird, die ihre Eigenart in dem von 
uns wahrgenommenen Licht verlieren oder nicht entfalten. 

Die ITrnuiteiie ist also im Säiiikhya-System „der Zustand 
des Gleichgewichts (sämyä-'vasthä) von Sattva, Rajas und 
Tamas*' % d. h. der Zustand, in dem keiner der drei Gu^ 

>) Vijfi. za Satra L 76, 190. 
>) Vij& m L 61 Schiaß. 
*) John BaTiMf Sftnkhya Kiiikft & S7. 
Satia I. 61, VL 42; Tgl auch Ylca^atiiiiifiia in Kftiikft 8 nnd 
I^Binkara zun Bnhmasfttni II. S. 8. 



— 284 — 



weniger oder mehr ist als jeder der beiden anderen, in dem 
sie in vollster Gleichmäßigkeit und ohne Beziehung zueinander 
yerharren. Solange dieser Zustand des Gleichgewichts nicht 
gestört ist, bleibt die Urmaterie eine feine unterschiedslose 
Masse, in der alle die Kräfte und Eigenschaften; die in der 
entfalteten Welt zur Erscheinung kommen, keimartig ohne 
Betätigung ruhen. 

Eb ist klar, daß diese ganze Theorie der drei Gu^as 
eine reine Hypothese ist, die mit sehr yielen anderen phUo- 
sophisdien Hypothesen das Schicksal teQt» Tor dem modunen 
Standpunkt der Naturwissenschaft nicht bestehen zu können; 
aber sie ist immerhin ein interessanter ErUSrungsrersach, 
der für die Inder eine so überzeugende Kraft besessen hat^ 
daß der Gedanke noch heute den allgemeinen philosophischen 
Vorstellungskreis beherrscht. Obwohl Samkani die Lehre 
von den drei Guiias mit der Begründung abgewiesen hat. daß 
es diesen „an einem bewegenden Prinzip fehlt, das sie aus 
..der vorw^ltlichen sämyä-vasthä zum Zustande des vaisamya 
„fder Gleichgewichtslosigkeit] treibt" hat sich doch der 
neuere Vedanta mit der Theorie yolktändig befreundet 

4. Die ETOlntion und Beabsorption der Welt 

Ist der GleidigewichtBznstand der drei GupiRs gestört 
und fangen diese an, miteinander um das Übergewicht zu 
ringen, so entfaltet sidi die Welt in dem Entwicklungsgange, 
der auf S. 269^ in umgekehrter Beihenfolge daigestellt 
worden Ist*). Wenn die Evolution {sarga, srsti, samcara)^) 
des "VVeltganzen zum Abschluß gelangt ist, so folgt eine 
Periode des Bestehens {sthiti), während deren sich die 
schaffende Kraft in der Einzelschöpfung {visarga, vya§ti'Sr§ti) *), 

>) Deoflien bei Weber, Indisehe Studieii XVII. 160. 
') K&rikft 82, Sfttra I. 61, VI. 42. 

^) Tattvasam&sa Sütra 2 und S&m]diya>knmapdipik& dazu Nr. 54. 

*) VijÜ. zu Sütra I. 97 und Einleitung zu III. 46. Vi/aftfi-sr^ti, 
wofür jedoch auch öfter einfach aarga oder aj^ti gesagt wird, ist der 
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d. h. in der Heryorbringung der Individuen und der ein- 
zelnen Produkte, betätigt. 

Wenn die Zeit des Bestehens zu Ende ist, so löst sich 
das Universnm auf, und zwar in der Weise, daß yon den 
groben Elementen an in rückläufiger Bewegung die Produkte 
je in der materiellen Ursache , aus der sie entstanden sindy 
wieder aufgehen. Durch diesen Prozeß der Beabsorption 
(laya^ prcäaffa^)^ praHsarga*), tm/ihara*), pndiBaificara^)) ge- 
langen schHeßlich die drei Gu^as wieder in den Zustand 
des Gleichgewichts; die ürmaterie befindet sich wieder in 
derselben Lage, wie in der Zeit vor der Entfaltung, und 
verharrt so. bis die Periode der neuen Weltbildung anbricht. 
Und dieser Kreislauf hat weder Anfang noch Ende. 

Als ich oben im zweiten Abschnitt S. 232 fg. die all- 
gemein-indischen Lehren der Srirnkhya-Philosophie , soweit 
sie bereits vor der Begründung des Systems vorhanden 
waren, zusammenstellte , habe ich geschwankt, ob nicht in 
jenem Zusammenhange auch die Lehre von der, Evolution 
und Reabsoiption der Welt erwähnt werden müßte, da die 
Yorstellung einer unendlichen Zahl von Weltperioden (kälpä) 
allen orthodoxen Systemen'^), sowie dem Buddhismus und 
Jinismus gemeinsam ist Doch bin ich bald zu der Über- 
zeugung gelangt) daß diese Vorstellang vor der Begründung 
der Sdipkhya-Philosophie in Indien nicht existiert hat*). 

Gegensatz zu samofft-sr^ti ,Ge8amt8chöpfaDg' oder ädi-aarga ,Aiifangs- 
achOpfong'. 

1) In nniereD Ttatm wird prakiffa in deaMdben Siime wie mahä- 

pralaya gebraucht In nieht-philosophischen, aber durch das S&mkl^a- 
System beeinflußten Werken wird der mahä'pralaya ,die Yemicbtung 
des Universums' dem einfachen pralaya oder amntarn-jrralaya ,der Ver- 
nichtung der Individuen' gegenübergestellt. Vgl. Johaentgen, Über das 
Gesetzbuch des Manu 9 Anm. 12. 

') Säipkbya-tattya-kaumudi zu Kärikä 16. 

«) YijiL BU Sfttra L 164, 157. 

«) Tattranmdta Sütn 6 und 8Ai|iUi7«-knma*dlpika dasa Nr. 55. 

Wegen des Ved&nta s. Deossen, Sjstem d. V. 948—856 und somt. 
*) Gebilligt von Geldner in dem Harburger Prognmm „Znr Km- 
mogonie des Bigreda" 11. 
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Denn die Lehre von den periodischen Zerstörungen imd 
Enieuerungen der Welt findet sich noch nicht in den älteren 
Upam^ads Alte yolkstümlidie YoroteUungen von einer 
einmaligen früheren WeltTemichtong durch Feuer nnd 
einer darauf erfolgten Neuschöpfung aus dem Wasser, wie 
sie ans zwei Versen des AtharraTeda X 8. 39, 40 belegt 
werden kdnnen *), sind etwas ganz anderes nnd können höch- 
stens indirekt anf die Entstehung der philosophischen Lehre 
Yon dem ewigen Kr^slanf der Weltschöpfiingen und Welt- 
yenuchtungen eingewirkt haben. 

Die Idee der Emanation tritt zwar in mythologischem 
Gewände schon Tor der Siteren Upani^ad-Literatur au^ in 
dem berühmten Puru§a-Liede des Bigveda (X. 90) ^) und in 
verschiedenen kosmogonischen Berichten der Bruhmana- 
Literatur. In der Legende Brhadäranyaka Upauisad I. 4 

A 

•wird dann erzälilt, daß sich der Atman in seiner Einsamkeit 
fürchtete und nach einem Gefährten verlangte, daß er sich 
deshalb teilte und in Mann und AVeib, die sich umarmt 
liielten, verwandelte und auf diese Weise Menschen hervor- 
brachte ; daß er dann weiter die Formen von Stier und Kuh, 
von Hengst und Stute und so fort annahm , um die ver- 
schiedenartigen Wesen zu erzeugen. 

Alle diese Schöpfungsberichte gehen von dem Gedanken 
ans, daß der geschilderte Vorgang den ersten Anfang der 
Welt darstelle. Auch findet dch in ihnen keine Spur Ton 
der Kehrseite der Emanationslehre, der Vorstellung der 
Beabsoiption. Dieser letstere Gedanke konnte auch erst 
entstehen, nachdem die Erolutionstheorie in wirklich philo- 
sophischer Weise erdacht und methodisch begründet war; 
nur nachdem man den kausalen Zusammenhang der mate- 
riellen Prinzipien zu erkennen geglaubt hatte, nicht auf 
Grund phantastischer mythologischer Vorstellungen konnte 

• 

') Vgl. Denssen, System des Ved&nta 802. 

>) Mnir, Original Sanakrit Texte IV. 84 note 68; Jaeobi, CWtt gel. 

Anz. 1895, 210. 

*} VgL L. von Schroeder, Indiens Literatni and Kultur 8Ui|g. 
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der Gedanke der Rückbildung der Welt sich Bahn brechen. 
Sobald aber die Theorie des gesetzmäßigen Entstehens und 
Vergehens des Universums aufgestellt war, mußte sie sich 
unter dem Einfloß der Lehren yon dem Saqisära und der 
Macht der Tat zu der Annahme ausgestalten, daß dieser 
Prozeß der Weltbilduhg und -vemichtung nicht ein einmaliger 
sei, sondern daß er sich yon Ewigkeit her unendliche Male 
YoUzogen habe und in alle Ewigkeit hin wiederholen werde. 

Die Lehre von den Weltperioden ist also in der 
SAipkhya-Philosophie entstanden und Ton hier aus zui^kshst 
in den Jinismus und Buddhismus übergegangen; dann auch 
in die anderen philosophischen Systeme, in die Epen, die 
Pur&paa und in die Astronomie. 

Welche Ursache nun wird Ton der SfiqikhyarPhilosophie 
für das Heraustreten der Urmaterie aus ihrem stabilen 
Gleichgewicht angegeben ? Die Urmaterie steht von Ewigkeit 
her in einem Abhängigkeitsverhältnis zu den gleich ihr ewigen 
Seelen; es ruht in ihr der unbewußte Trieb, für die Seelen 
tätig zu sein. Diese üben auf die Urmaterie einen Anreiz 
aus, sich zu entfalten; doch ist diese Anregung keine be- 
wußte, sondern eine mechanische, die öfter mit der Ein- 
wirkung des Magnets auf das Eisen, das er anzieht, ver- 
glichen wird. Wie zur Zeit des Weltbestehens das Walten 
der Natur bis in die kleinsten Einzelheiten hinein durch die 
Kraft bedingt ist, die den Werken der beseelten Wesen 
entspringt^ so wird auch die Entfaltung der Urmaterie durch 
diese Erait yeranlaßt; denn Verdienst und Schuld schlafen 
während des Firalaya und erwachen, um eine neue Schöpfung 
ins Leben zu rufen*), wenn die Zeit gekommen ist, da die 
in der Torigen Wellperiode noch nicht abgebüßten Werke 
ihre Vergeltung erheischen. Deshalb wird auch die Zeit 
neben der nachwirkenden Kraft des Werkes (adr^) als dne 
begleitende Ursache für die Bewegung erklärt, in welche die 
Urmaterie beim Beginn einer neuen Weltperiode gerät*). 

») Mahädeva zu Sütra III. 6. 

*) Aniraddha zu Sutra III. 62, V. 22, Yija. za VI. 65. 
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Diese Bewegung, die in einer Verschiebung des Gleich- 
gewichts der drei Gupas besteht , heiQt technisch k^obha 
,Erschütterung' 

Die Schöpfung, die nach dem eben Bemerkten auf einer 
besonderen, nicht näher beschriebenen Verbindung der XJr- 
materie mit den Seelen beruht % dient lediglich den Interessen, 
der letzteren; denn sie hat den Zweck, zunächst den Seelen 
die Objekte der Erfahrung (wörtlich: des Genusses, hhoga) 
zu schaffen, und zweitens, die Seelen zur Brkenntnis des 
Unterschiedes ihrer selbst Ton allem Materiellen und damit 
zur Erlösung {apavargii) zu führen. Von diesen beiden Be- 
stimmungen des Schöpfungsprozesses ist die erste freilich 
nicht Zweck in demselben Sinne wie die zweite^ sondern — 
trotz der h&ufigen Koordinierung in dem Oompoeitum 
bhogäpavargau — nur das Mittel, ohne das die Erreichung 
des Endzweckes, der Erlösung, nicht möglich ist. Das erste 

0 Vijlt sa Sfttn L 19, Einldtang ni V. 101: „Es ist ein Lehreatz 
„[unierei Sjstems], dafi ixifolge einer Enchtttfeenmg der Vnnaterie die 

„Verbindung der Urmaterie und der Seelen eintritt, und infolge der^ 
„die Schöpfung". In welcher Weise wir uns die , Verbindung' [samyoga), 
von der hier und oftmals sonst gesprochen wird, vorzustellen haben, ist 
in Anbetracht der Allgegeuwart, die der Urmaterie zugeschrieben wird, 
nicht ganz klar. In der Sänikhya-tattva-kaumndi, Einleitung zu Karika 66, 
finden wir folgende ErUftnmg: „[In K&rik& 21] ist gelehrt, daß die 
„Sehöpfung durah die Yerbindong [der Seelen imd der ürmateiie] herror- 
„gebneht wird, ünd diese Verbindiuig besteht darin, dafi [die Seelen] 
»berufen [und geeignet] sind [zn empfinden, und die Materie, empfanden 
„zu werden]; und da^ Berufensein der Seelen su empfinden bedeutet: 
„daß sie geistig sind, das Berufensein der Materie, empfunden zu werden, 
„bedeutet: daß sie ungeistig und Objekt ist." Ich glaube, daß der Be- 
gründer der Sämkhya-Philosophie in der Tat keine andere Vorstelluog, 
ab die hier von Yä.caspatimisra dargelegte, mit der die Weltentfaltung 
anregenden Bcsiehnng der Seelen snr Urmaterie Terbnnden hat V^fidna« 
bhikf n bestreitet allerdings im Kommentar an Sfttra L 19 (8. 88, 84 
meber Übersetaniig) diese Anslegang mit Tersehiedenen Grflnden nnd 
■etat an deren Stelle eine BrUftmng» die mir indessen nur ein Notbehelf 
an sein scheint. 

Kärika 21, 66, Sarra-dar^na-saqigraha S. 219 der Übersetzung, 
VijiL zu Sütra I. 19. 
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Ergebnis der IkitMtnng der ürmaterie ist also das Ge- 
bundensem (Jkmdha) sämtlicher Seelen, die noch nicht 
aus dem Weltdasein ausgeschieden sind; das zweite Ergebnis 
ist die Befreiung einiger weniger Seelen. Für diese 
wenigen stellt die Materie ihre schöpferische ^Tätigkeit dn, 
sobald sie das höchste Ziel erreicht haben; sie zieht sich 
von den zur Erkenntnis gelangten Seelen zurück, um für 
alle Ewigkeit keine neue Verbindung mit ihnen einzugehen. 
Hierdurch ist aber nicht etwa eine Verminderung in der 
Betätigung ihrer schöpferischen Kraft bedingt, da für alle 
übrigen Seelen das bestehende Verhältnis fortdauert 

Wird nun aber nicht einmal in der fernsten Zukunft 
eine Zeit kommen, in der alle Seelen ans Ziel gelangt und 
von den Banden der Materie befreit sind? Wenn diese 
Erage zu bejahen i^ire — und man sollte denken, daß sie 
bejaht werden müsse, da sich ja die Zahl der unerlösten 
Seelen beständig verringert — , so würde einstmals jeder 
Grund für das Wirken der Naturkräfte, für die Evolution 
der ürmaterie fortfallen. Nach der Erlösung der letsten 
Seele würde die Ürmaterie nicht mehr aus dem Zustand 
des Gleichgewichts heraustreten und zu einer neuen Welt 
sich ent&lten können. Dieser Eall'aber wird niemals ein- 
treten; denn die Sftmkhya-Fhilosophie beantwortet die eben 
gestellte Erage mit Nein. Das Sftitikhyasfttra L 1^ sagt 
(nach Aniruddhas Erklärung): „Wie [die völlige Leere] in 
dem anfangslüseii Kreislauf bis auf den heutigen Tag nicht 
eingetreten ist, so wird es auch in Zukunft bleiben" ; und 
als Grund dafür findet man bei Vijfianabhiksu zu II. 4 an- 
gegeben, daß die Zahl der Seelen unendlich ist. 

Die Sämkhya-Texte bieten keine einsthafte Erklärung 
für die angenommene Notwendigkeit des Reabsorptions- 
prozesses. Auf die Frage „woher kommt die Weltauflösung?" 
wird erwidert, daß ebenso wie die Schöpfung aus einer 

OKAiikft 81, 66-61, 66, Sfitw H. 1, S, 4, 7, 11, 23, 24, m, 47, 
^68, 64,66,09,70^ YI. 48,44, YogMfltnn.28L VgL auch in dimm 
Buohe oben 8. 88811^. 

SAipkli.-Ph. 1>9 
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Stönmg des Gleichgewichts der drei GhqiaB hermgehe, der 
Pralaya dadnrdi entstehe, daß die drei Gu^as wieder in 
den Zustand des Gleichgewichts geraten^). Weshalb aber 
geraten die Gtipas wieder in denselben Zustand, in dem sie 
sich Tor der Weltentfaltung befanden? Dafttr wird zwar 
▼on Aniruddha und Mah&deya ') ein Grund angeführt; doch 
widerspricht dieser nicht nur geradezu dem Zusammenhange 
ihrer eigenen Ausführungen, sondern auch den wichtigsten 
Voraussetzungen des Systems. Man ist sich zur Zeit der 
beiden Kommentatoren offenbar nicht mehr über die Gründe 
der in Kede stehenden Anschauung klar gewesen; und 
merkwürdigerweise versagen hinsichtlich dieses Punktes die 
älteren Quellen. Die genannten Kommentatoren erklären, 
daß die Weltveniichtimg dann eintrete, wenn die noch nicht 
zur Erlösung gelangten Seelen die Früchte ihrer Taten voll- 
ständig genossen und demnach in Zukunft weder Lohn noch 
Strafe mehr zu erwarten haben. Unmittelbar darauf aber ') 
lehren Aniruddha und Mahädeva, daß diese Seelen nicht 
aus dem Weltdasein ausgeschieden sind, daß sie während 
des Pralaya mit Verdienst und Schuld umkleidet 
bleiben, und dafi diese beiden mächtigen Faktoren am Beginn 
des neuen Weltalters die Materie wieder anregen, schöpferisch 
für ebendieselben Seelen lätig zu sein, die angeblich durdi 
Abbüßung aller ihrer Werke das Ende der Torigen Welt- 
periode bewirkt haben I Aniruddha, dem Mah&dera an dieser 
Stelle gedankenlos nachspricht, hat hier eine Verwirrung 
angerichtet, die in der Säipkhya-Literatur nicht ihresgleichen 
hat; er hat sich in dem ersten Teil seiner Ausführungen 
achtlos über den fundamentalen Grundsatz der Erhisungs- 
lehre hinweggesetzt, daß der Mensch dem Gesetze der Ver- 
geltung nur durch die Gewinnung der unterscheidenden Er- 
kenntnis entrinnen kann, aber nicht dadurch, daß er in der 
Unwissenheit verharrend die JPrüchte seiner Werke auf- 

1} Sfttm VI. 4a 
*) Zu Sfitrs in. 6. < 
*) Zn Sfttn m. S. 
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braucht Yijtlftaabluk9u bat deshalb auch den beiden Sütraa 
eine yoUsiSndig andere Deutung gegeben. 

Wir sind in diesem IUI ausnahmsweise auf Yer- 
mutimgen angewiesen, bei deren AufsteUung wir wohl am 
sichersten gehen werden, wenn wir an die Lehren des 
Buddhismus, des Tochtersystems, anknüpfen. "Wir hatten 
oben als einen allgemein-indischen, in das Sämkhya- System 
übergegangenen Gedanken die Vorstellung kennen gelernt, 
daß der Zustand der Außenwelt, das Walten der Natur 
abhängig sei von dem Tun der Wesen. Wie nun im 
Buddhismus der Glaube herrscht, daß diese rein moralische 
Ursache — die Sünde und das Verdienst der lebenden 
Wesen — auch die Vernichtung und Erneuerung des 
Universums bewirke in der AVeise, daß die Sünde die zer- 
setzende, die Tugend die erneuernde und schaffende Kraft 
sei so dürfen wir vieUeicht auch schon für die Säipkhya- 
Philosophie dieselbe Vorstellung voraussetzen. Wo man 
überzeugt ist, dafi eine moralische Kraft den Verlauf des 
Weltprozesses regiert, liegt der Gedanke nahe genug, daß 
ein überwiegendes Maß von Sünde die Auflösung des 
UniTersums herbeiführe. Doch das ist» wie gesagt» nur eine 
Vermutung. Den ersten Anstoß zur Au&tellung der philo- 
sophischen Beabsorptionstheorie kann auch die naheliegende 
Übertragung des Geschicks der Individuen anf das Welt- 
ganze gegeben haben, Tielleicht unter Mitwirkung der alten 
TolkstümUchen Vorstellung von der einmaligen Weltyer- 
nichtung. 

Doch kehren wir von diesen Hypothesen zu unseren 
Quellen zurück. Wenn die Welt sich im Zustand des 
Pralaya befindet und die drei Gunas damit in dem des 
Gleichgewichts, so darf man doch nicht glauben, daß die 
letzteren in völliger Ruhe verharren ; das würde ihrer Natur 
widersprechen. In dieser Zeit — so heißt es in der Sämkhya- 
tattva-kaumudi zu KärikÄ 16 — „unterliegen SattYS, Bajas 



*) Vgl. Kuppen, Beligion des Baddha I. 886-287. 

19* 
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„und TaoiBS [nur der Veränderung] zu Gleichartigem; denn 
„die Gunas, deren Wesen das SichTerändem ist, bestehen 
„auch nicht einen Augenblick, ohne sich zu verändern. Damm 
„entfaltet sich auch, [wenn die Welt] im Zustande der Auf- 
„15sung [ist], das Bekttva nur in der form des Sattra, das 
„Bajas nur in der des Bajas» das Temas nur in der des Tamas**. 
Diese isolierte Bewegung innerhalb jedes einzelnen Ghi^a aber 
ist Töllig unabMngig von der Bewegung^ die sich der ürmaterie 
als Ganzem beim Beginn der neuen Weltperiode ndttmlt 

^V^rend der Zeit des Pralaja sind die nnerlösten 
Seelen ebenso schmerzfrei wie die erlösten, weil die ilmeu 
zugehörigen inneren Organe, die materiellen Grundlagen jeder 
Empfindung, nicht mehr als solche existieren Aber diese 
inneren Organe sind dann nicht etwa zugrunde gegangen, 
sondern haben sich nur zui' ürmaterie zurückgelnhlet und 
bestehen ,in feinem Zustande' (siikpnävasthaijd) fort. Das- 
selbe gilt auch von ihren verhängnisvollen Attributen, der 
moralischen Bestimmtheit, die auf den in der vorigen Welt- 
periode noch nicht vergoltenen Werken beruht, und der 
Nichtuntersclieidung, die während der Weltauflösung als 
Disposition (vcaanä) verharrt. Denn jedes dieser beiden 
Attribute, welche die Ursache alles Leidens in der Welt 
sind, besteht in der Form einer anfangslosen, auoh durch 
die Weltrernichtung nicht unterbrochenen Kontinuität*). 

Beror wir nun die Paukte in der Beihenfolge be- 
trachten, in der sie nach der Säjpkhya-Lehre bei jeder 
Weltentfaltung aus der ürmaterie hervorgehen, haben wir 
noch das allgemeine VerMltnis ins Auge zu &ssen, das 
unser System zwischen jedem Produkt und seiner materiellen 
Ursache feststellt. 



<) Yijll lu Sfttia I. 16, 18, 19. 

•) Vija. jta SAtr» VI. 12, 68, 69. Über das vezhiatniim&ßig günstige 
Geediick derjenigen IndiTidneii, welche die fUiedeie OldehgUtigkeit' 
gewonnen nnd diese Welt aufgegeben hab«i, aber noch nicht zur unter- 
scheidenden Brkemitnis gelangt sind, mnfifee schon oben 8. 904 gehandelt 
werden. 
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5. Der Begriff der KausaUtät 

In der indischen Philosophie werden überall streng 
zwei Arten von Ursachen (kärana) unterschieden: die mate- 
rielle (upädana) und die bewirkende {nimitta). Die materielle 
Ursache eines Dinges ist der vStoff, aus dem es hervorgeht 
und besteht; als bewirkende Ursache gilt nicht nur die Ver- 
anlassung Beines Entstehens^ sondern auch das Mittel, durch 
das es hervorgebracht inrd*). Da upädana und nimiUa 
unter dem Begriff Jcarana zusammengefaßt werden, hat die 
philosophische Terminologie Indiens auch für Produkt und 
Wirkung nur den einen Ausdruck härya: der Topf ist das 
iärya des Tons, aber ebenso ist auch der Tod des getroffenen 
Tieres das Jtärya des Schusses. Nur in Ausnahmefiillen, 
wenn zwischen den Begriffen des Produkts und des Effekts 
genau unterschieden werden soll, sind zu diesem Zwecke die 
Adjektiye anpdddmka und naimitHka yerwendei 

Das Eintreten eines Ereignisses ist gewöhnlich durch 
eine ganze Reihe bewirkender Ursachen bedingt, die 
keineswegs in analogen Fällen die gleichen zu sein brauchen 5 
die materielle Ursache eines Dinges dagegen ist stets 
dieselbe : ein bestimmtes Produkt kann immer nur aus einer 

*) Die YailedkaoNyftya-Philosophie nimmt dreierlei UnMhen «n, 
d. h. aufier den beiden genannten eine dritte, die man ala fonnale be- 
adehnen kann. Anstatt vpädSna-käreofaj aber genau in der gleiehen 

Bedeutung, gebraucht sie den Ansdrack samaväyirkärana ,inliärierende 
Ursache^ und stellt daneben das asamaväyi-karana ,die nicht-inhärierende 
Ursache'. Die Fäden sind die inhärierende (d. h. materielle), die Ver- 
bindung der Fäden ist die nicht-inhärierende (d. h. formale) Ursache des 
Tuches. Die Werkzeuge des Webers, seine persönliche Geschicklichkeit, 
seine Tätigkeit, ja der Weber selbst sind die bewirkenden Ursadien des 
Toehes. Das Tteh selbst ist die faiUiierende Uisadie seiner Qnalitftten, 
die QnalitKten der Süden sind die nieht-inhibierende Uisaehe derQnali- 
t&ten des Tuches. Vgl. hieräber unter anderem Ballantyne, Lectures 
on the Nyäya Philosophy, Allahabad 1849, 22fg.; Eöer, Bhäshäpariccheda 
Introd. YIII; Hall, Eational Refatationdd Anm.t, und jetzt besonders 
Suali, Introdozione 255—267. 
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bestimmten materiellen Ursache hervorgehen, der Topf nur 
aus Ton, das Tuch nur aus Fäden Deshalb wird auch 
die materielle als die Hauptursache für die Hervorbringung 
eines Produkts angesehen, während die bewirkenden als be- 
gleitende oder Nebenursachen {sahaMri-Jsarafsa) gelten. 

Weil die bewirkenden Ursachen kein neues Ding herror- 
bhngen, sondern allein die Entstehung von Veränderungen 
an dem schon vorhandenen Teranlftssen so beschäftigt sich 
die Säipkhya-Lehre Ton dem Kansalzusammenhang der Dinge 
lediglidi mit dem Begriff und Wesen der materiellen 
Ursache. 

Unser System geht von dem Grandsatz aus: ez nihilo 
nihfl fit {nä ^vasktno vagUhsiädhi(t)^)y mit anderen Worten: 
„Es gibt keine Verbindung zwischen dem Seienden und 
Nichtseienden** (sad-asakh satifbtmähänupapaUih) *) oder: „Ein 
Ding kann nicht die Ursache seiner selbst sein" (svasya sva- 
Icärmänupapattih)^). Mit der noch entschiedt nercn Formu- 
lierung dieses Grundsatzes : „Eine Substanz kann nur aus einer 
Substanz hervorgelien" (dravijdsyai 'va dravyoparhmatvaini^) 
wendet sieh das Samkhya-Systeni zimiiehst gegen die theo- 
logische Erklärung derAVeltentslelumg durch einen Schöpfungs- 
akt; ein solclier Akt könnte nur die bewirkende, aber nicht 
die materielle Ursache der Welt sein, da das Handeln eine 
Qualität ist Es wird aber weiterhin der Satz, daß Quali- 
täten nicht materielle Ursachen von Substanzen sein können, 
auch zur Bekämpfung der Yedänta-Lehre benutzt, nach der 
die Erscheinungswelt auf dem Nichtwissen beruht 

Das Verhältnis von Ursache und Wirkung (beziehungs- 
weise Produkt) ist für unser System nicht ein&ch der Zusammen- 

^ gl- (auch zu den folgenden Aasfährangen) Saipkhyakftrik& 9, 
Sfttra I. 116-117. 

*) VijiL m Sfttra I. 120. 
«) Sfitra t 78, 80. 

*) Viju. zu Sfttra I. 113. 
*; Vijn. zu Sütra I. G2 
Vijii. zu Sütra 1. 63. 
'i Sütra I. 81. 
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hang des zeitlich Vorangehenden und Nachfolgenden Auf 
Grund der Erwägung, daß jedes Produkt seine materielle 
Ursache in sich begreift, daß das erstere nicht ohne die Fort- 
dauer der letzteren möglich ist, hat die Sämkhya-Philosophie 
die Lehre von der Identität beider {Mrya-Jcäranä-bhedä) auf- 
gestellt, womit gemeint ist, daß das Produkt sich von seiner 
Ursache nicht der Substanz, sondern nur den Quahtäten nach 
unterscheidet. Das Diadem ist nichts anderes als das Gold, 
das irdene Gefäß nidits anderes als der Ton^ das Tuch 
nichts anderes als die lUden, aus denen es besteht*). Aus 
dieser Identität — oder wie wir sa^n würden: Koexistenz — 
von Ursache undIVodukt folgte daß von der Entstehung 
(ufpatti) eines Produkts nicht gesprochen werden darf, daß 
viehnehr die sogenannte Entstehung eine Manifestation, ein 
In-die-EJrscheinung-treten {äbhivyaUi) ist Und wie das Pro- 
dukt nicht entsteht, weil es bereits in seiner materiellen 
Ui-sache existiert, bevor es in die Erscheinung tritt, so geht 
es auch nicht zugrunde, sondern tritt nur aus der Erscheinung, 
indem es in seiner Ursache wieder verschwindet oder aufgeht 
{laya, tirobliäva). Die Manifestation ist also der gej^^en- 
w artige 7i\x^t^ndi (imiamändiastha) des Produkts, das an- 
gebliche frühere Nichtsein der zukünftige {anagaiämsthä) 
und das angebUche spätere Nichtsein der vergangene 
Zustand {atilävastha)^). Die materielle Ursache ist Tor 
der Manifestation des Produkts nichts anderes als dieses 
Produkt im Zustande der Zukunft, und das Produkt nach 
dem Ende der Manifestation nichts anderes als die materielle 
Ursache im Zustande der Vergangenheii Jedes stoffliche 
Ding ist also, beyor es in die Erscheinimg und nachdem es 



>) Sfttra L 41. 

*) In der aftipUiyt-tattTa-ksumiidl su KAiikft 9 (8. 568 mehier 
Übersetzung) sind hierfOr nicht weniger ab Tier sjUogiBtiflehe Beweise 

beigebracht worden. 

') Die Vaiyesika-Nyäya-Lehre von der prioren und posterioren Nicht- 
existenz (j^urväbhäva, dhvamsa odci- pradhrnifisa) wird in den Saipkhya- 
Schriften mit großer Energie bekämpft 
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aus der Erscheinung getreten ist^ genau so real als während 
der zwischen diesen beiden Grenzen liegenden Zeit ; nur seine 
Form oder sein Zustand ändert sich. Durch diesen Gle- 
dankengang ^) ist die Sainkhya-Pliilosophie zu der ,Lehre Ton 
der ewigen Eealiiät der Produkte* (sat-kärffa'-väda) gelangt^ 
einer für das System so charakteristische TheoriCi daß dieses 
nicht selten mit dem eben angeführten technischen Ausdrucke 
bezeichnet wird*). 

Da der Satz yon der Ewigkeit und Unzerstörbarkeit des 
Stoffes ein Grundpfeiler unseres philosophischen Gebäudes 
ist, so werden wir auch die Lehre^ aus der dieser Satz abge- 
leitet ist, für ebenso alt halten müssen als das Sämkhya- 
System selbst. Es ist für die Geschichte der indischen 
Philosophie von besonderer Wichtigkeit, diesen Punkt fest- 
zustellen, weil die Theorie der Identität von Ursache und 
Produkt sich auch im Vedänta-Systera findet, und zwar mit 
genau derselben Begründung wie in den Sämkhya-Schriften. 
Man vergleiche in Deussens System des Vedänta 275 — 280 
besonders die Abschnitte „die Ursache besteht in der Wirkung 
fort", ,,die Wirkung besteht schon vor ihrem Entstehen, 
nämlich als Ursache", ,.die Wirkung liegt in der Ursache 
2)räformiert", „Allgemeinheit der Identität von Ursache und 
Wirkung". Die Yedänta-Fhilosophie hat diesen Gedanken 
benutzt) um die Lehre der Identität Ton Brahman tmd Welt 
zu beweisen. Darüber bemerkt Deussen S. 275: „So gründet 
„sich die Ideiitilätslehre unserer Autoren auf eine Unter- 
„sudiung des Eausalitätsbegriffes, und es ändert an diesem 
„Verhältnisse nichts, daß in dem uns Torliegenden Werke 
„[den Brahmasütras nebst ^aqikaras Kommentar] zuerst 2^ 

»Tvgl. Karikft 9, Sütra I. 113—123, V. 60, VI. 53, Anir. und Vijn. 
zu I. 45, 91, Vijn. zu 1. 1, Sarva-darsana-saipgraha S. 224, 226 der Über-^ 
Setzung; Colebrooke, Mise. £ss.* I. 265, 266. 

*) Dementspreehend heifien die AohiBger des Sftqüdiya^stems 
saMrffOHoädm im Gegematm sa den a$at'kSiryaFMin genumten Ver- 
tretem derYaiteBiksrNy&ySrPliUosopliie, nach deren Meinung das Produkt 
vor seiner Hervorbringung nicht existiert. Vgl. Hall» Bational Befn.- 
tation 94 Anm.; Soali, Introdoiume 263. 
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„1, 14 die Lehre der Identität von Brahman und Welt mit 
„Torwiegend theologischer Begrttndiing, und sodann 2, 1, Id— 20 
„gleichsam ab ein GoroUarinm defrselben der Beweb der 
„inneren Identität von Ursache und Wirkung auftritt**. Wenn 
auch Deussen hinzufügt^ daß die logische Ordnung vielmehr 
umgekehrt sei, daß aus der Identität der Ursache und d«x 
Wirkung die Identität des Brahman und der Welt folge, so 
dürfen wir doch annehmen, daß die Behandlung dieses Gegen- 
standes in dem Hauptwerk der Vedänta-Schule sich durchaus 
an die historische Entwickhmg der Beweise für die Identitäts- 
lehre anschließt. Die Yedfinta-Lehrer haben mit richtigem 
Blick für das, was ihre Ansichten stützen konnte, der ur- 
sprünglich „vorwiegend theologischen Begründung", d. h. den 
aus der Schrift abgeleiteten (Gründen, als ,.Corüllarium" die 
Begründung durch einen von der Sänikhya-Philosophie er- 
arbeiteten Lehrsatz hinzugefügt. Wenn wir vor der Alter- 
native stehen, ob die Argumentierung mit dem Beharren 
der Substanz zuerst in einem System gehandhabt ist) dem 
die Erscheinungswelt für illusorisch gilt, oder in einem 
Systeme, das diese für real erklärt^ so werden wir kaum 
zweifeln dürfen, uns für das letztere zu erklären. 

' 6. Die Produkte, besonders die feinen 
und groben Eleinente. 

Allen Produkten sind mit der Urmaterie die folgenden 
Eigentümlichkeiten gemeinsam. Sie bestehen aus den drei 
Gunas, sind stofflich nicht voneinander zu unterscheiden, 
stehen als Objekte den Subjekten, d. h. den Seelen, gegenüber 
— und zwar in der Weise, daß ein jedes für mehrere oder 
viele Seelen gemeinschaftliches Objekt ist — , und schließlich 
sind sie ungeistig und produktiv (oder der Veränderung unter- 
worfen) Andererseits gibt es eine ganze Beihe Ton Quali- 

») Kärikä 8, 11, 14, Sutra I. 126. Gan^p&da zuKärikä 11 erklärt 
av'wekin GLstofilich] nicht [voneinftnder] sa onteracheiden') als .keia 
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täten, durch welche die Verschiedenheit der Produkte von 
der Urmaterie bedingt ist; diese sind bereits bei der Be- 
schreibung der Urmaterie S. 270 fg. aufgezählt worden. 

Wie wir bei derselben Gelegenheit sahen, findet nach 
der Sämkhya-Lehre die Weltentfaltung io der Weise statt, 
daß aus der Urmaterie zuerst die Buddhi, aus dieser der 
AharpHra, aus diesem die Sinnesorgane und die Grundstoffe, 
und aus den letzteren die groben Elemente hervorgehen. 
Bei jedem einzehien Evolutionsakt werden die hervorbringen- 
den Bnnzipien — d. h. die Buddbi, wenn sie den AhaipHra, 
der AhaipHray wenn er seine Frodi^te entstehen laßt^ usw. — 
von der Urmaterie mit der zur Weiterentwicklung erforder- 
lichen Kraft erfüllt; denn wenn die einzehien Prinzipien aus 
eigener Kraft je das nächstfolgende hervorbringen könnten, 
so würde tUeser Prozeß zu jeder Zeit stattfinden müssen, da 
die in Betracht koinmeiideu Produkte ihrem Wesen nach 
wieder produktiv sind ' ). 

Ehe sich aus der groben Materie die Leiber der beseelten 
Wesen entwickelt haben, sind bereits die feinen Substanzen 
vorhanden gewesen, aus denen die inneren Organe der Wesen 
bestehen. In welcher Weise die Sämkhya-Philosophie sich 
die selbständige Existenz der Buddhi, des Ahaipkara und 
der Sinnesorgane denkt^ wird nirgends in unseren. Texten 
gesagt und ist auch aus dem Zusammenhang der Lehren 
nicht zu ersehen. Yijfianabhiksu sagt am Schluß seines 
Kommentars zu Sütra L 63, daß die Schöpfung aus der 
kosmischen Buddhi (sama^'lmddhi), nicht aus einer 
individuellen (vjfOffi'lfwUOii) hervorgegangen sei, und 
deutet durch ein ,usw.* (ädi) an, daß auch die nächsten 
Evolutionsstufen in demselben Sinne zu verstehen sind. Wie 
aber eine solche ferne Substanz — wir würden sagen ,die 
Nervensubstanz', da die Funktionen von Buddhi, Ahaoikära, 

UnterscheidungsvennOgen besitzend'. Das ist deshalb unrichtig, weil 
das Unterscheidnogsvemdgen die eharakteriatische Eigentamlichkeit der 
Buddhi ist. 

Aniniddha zu Sütra I. 132. 
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Manas und Tndriyas den Funktionen des Nervensystems ent- 
sprechen — ohne einen animalischen Organismus bestehen 
und sich fortentwickeln kann, wie sie sich ferner in Teile 
spaltet^ um bei der Entstehung der Leiber die indiTiducUen 
inneren Organe zu bilden^ das sind Bätsei, die unser System 
ungelöst läßt^). Es wird einfach gelehrt, daß der innere 
Leib der im wesentlichen aus den Organen besteht, 

Ton denen hier die Rede ist, ursprünglich nur einer gewesen 
sei, daß aber eine Spaltung in Individuen {vyakH-biheda) einge- 
treten sei, „wegen der Verschiedenheit des Werkes**, d. h. der 
den einzelnen Seelen eigenen moralischen Bestimmtheit*). 
Hiernach ist also die Spaltung durch das G^etz der Ver- 
geltung bedingt, aber eine Erklärung des Vorgangs selbst 
wird uns nicht gegeben. Wir müssen uns mit der Feststellung 
bescheiden, daß für die Säipkhya-Philosophie die Substanzen 
der inneren Organe als die ersten und feinsten Entfaltungen 
der Urmaterie gelten. Da im übrigen die Buddhi, der Aham- 
kära und die Sinnesorgane für das System nur als Teile des 
animalischen Organismus von Bedeutung sind, so werden wir 
gut tun, ihre nähere Betrachtung für das folgende Kapitel 
Physiologie"^ aufzusparen und uns zu den Grundstoffen zu 
wenden. 

Die Saipkhya-Lehre läßt die Grundstoffe zusammen 
mit den Sinnesorganen aus dem kosmischen Aha^ikära 
hervorgehen und erklärt die Verschiedenartigkeit seiner 
Produkte folgendermaßen. Wenn der Ahaqüc&ra den inneren 
Sinn (das innere Wahmehmungsorgan, manas) aus sich ent- 
läßt^ so steht er unter dem Einfluß des (in allen Erkenntnis- 
funktionen wirkenden) Sattra und heißt in diesem Fall 
vaikfta oder vaikärtka ,modifiziert'; wenn er die fünf Sinne 
der Wahrnehmung und die fünf Sinne des Handelns her- 
vorbringt, so steht er unter dem Einfluß des (zur lätigkeit 

') Die schon S. 251 erwähnten mythologischen Spielereien Vijüäna- 
bhiksna, der die kosmische Buddhi mit Visnu, den kosmischen Ahamkära 
mit Brahman und siva identifiziert, sind fttr die Frage bedeutungslos. 

«) Satra UI. lü. 
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anregenden) Rajas und heißt dann taijasa ,wirksam'; wenn 
er die Grundstoffe hervorbringt, so steht er unter dem 
£infla£ des (in aUem Leblosen weit überwiegenden) Tamas 
und wird in diesem Zustande bhtUadi ^Ausgangspunkt der 
Elemente* genannt*). 

Die feinen Elemente {sük^morbhiUa, NUUa-gükfma) oder 
Grundstoffe führen gewöhnlich den Namen tanmäira, etymo- 
logisch ,nur dieses*, womit ausgedrückt werden soll, daß in 
jedem Grundstoff einzig und aUein dessen spezielle lägen- 
tümlichkeit ruht*). Das ist so zu verstehen. Während von 
den fünf groben Elementen das nachfolgende jedesmal die 
Eigenschaft des vorangehenden mitbesitzt in der Weise, daß 
der Äther (als Träger des Tons) gehört, die Luft gehört 
und gefühlt, das Feuer gehört, gefühlt und gesehen, das 
Wasser gehört, gefühlt, gesehen und geschmeckt, die Erde 
gehört, gefühlt, gesehen, geschmeckt und gerochen wird, 
haben die fünf Grundstoffe nur je eine Eigenschaft und 
heißen deshalb nach der Reihe der Grundstoff des Tons, 
des Gefühls, der Farbe, des Geschmacks und des Geruchs 
{sabda-, sparsa-, rüpa-, rasa-, gandha-tanmäira)^). Diese 
Grundstoffe sind als solche nur von den Göttern und ToginSy 
aber nicht von uns gewöhnlichen Menschenldndem wahr- 
zunehmen*); wir erkennen nur ihre Wirkungen in den 
Eigenschaften der Derivate, d. h. der groben Elemente. Die 
Grundstotfe besitzen ihre Oharacteristica nur in abstracto: 



Kftrik& 24, 25, SCitra II. 17, 18, Sarya-dargaDa-saingrahi S. 289 
der Übersetznng, Samkhya-krama-dSpik& Nr. 18, 19, 54, 61. 

*) S&mkhya-tattva-kaumudi zu K&rikä 38, Vijö. zu Sütra I. 62; 
Wilson, Sänkhya Kärikä 121; Ballantyne, Lecture on the Sankhya 
Philosophy 10 unten. Es ist mir jedoch nicht ganz sicher, ob nicht 
F. E. Hall (in seiner Aasgabe von Wilsons Übersetznng des Visnn Puri^ia 
1. 87 Anm.) dsmit Recht hat, 4mA er tan^miUra tls eine Veistttnmdiuig 
yon tatm-m&tra (geringe AuMtehnvog habend' erkUrt 

>) S&iiikhya-tattva-kaamnd! sa E&rikä 28; VijlE. sa Slltia I. 68 
(ichreibt bereits den feinen Elementen die Ghurteleiistica der groben in 
der gleichen Häufung zu. 

*) VijiL zu Sütra I. 62, III. 1. 
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der Ton-Grundstoff den Ton, aber noch nicht die ver- 
schiedenen möglichen Töne, die wir hören; der Gefühls- 
Grundstoff das G^efühl, aber nodi nicht die Unterschiede 
weich, hart) rauh, schlüpfrig^ kalt^ wann usw.; der IVurben- 
Grondstoff die Farbe, aber noch nicht die Verschiedenhdten 
weiß, rot, schwarz, grün, gelb usw. ; desgleichen der Geschmacks- 
Grundstoff noch nicht die yerschiedenen Arten des Geschmacks, 
der G«nichs-Gmndstoff noch nicht die yerschiedenen Arten 
des Gerachs. Darum teilen auch die feinen Elem^te noch 
nicht die Eigenschaft der groben Materie, je nach dem Vor- 
walten eines der drei Gunas entweder Freude oder Schmerz 
oder Apathie zu erregen; oder technisch: sie sind noch nicht 
sänia, yhora oder müdha. Aus diesem Grunde werden sie 
avisem ,die unterschiedslosen Substanzen' genannt, im Gegen- 
satz zu den rnsem oder den mit Unterschieden l)ehafteten 
groben Elementen Wenn auch die Grundstoffe von 
außerordentlich kleiner Ausdehnung sind, so darf man ihnen 
doch nicht Unteilbarkeit zuschreiben; denn kein Produkt 
ist unteilbar. Die Tanmätras sind also etwas ganz anderes 
als die ewigen und unendlich kleinen Atome (aww, 'paramänn) 
der Vaiie^ika-Nydya-Philosophie und des Jinismus; die Lehre 
Ton den Atomen wird deshalb im S&qpkhya-System mit ISnt- 
sdiiedeDheit zurückgewiesen. Die Anhänger der atomistischen 
Systeme nehmen an, daß ein Aggregat Ton drei an sich keine 
Ausdehnung besitzenden Atomen {try-antMj — nach einigen: 
Ton drei Doppel-Atomen (dvy-anuka) — eine gewisse Aus- 
dehnung habe nnd als das im Sonnenlicht zitternde Staub- 
körnchen {irasa-rennC) sichtbar sei. Diese Ansicht und deren 
Begründung, daß die heterogene Natur der sich verbindenden 
Atome die Ursache der Ausdehnung und Sichtbarkeit sei, 

*) S&mkhjft-krama-dipikä Nr. 19—24, Kürikä 38 nebst deu Kommeu» 
tuen, Vijn. SQ SAtn L 62. Die weiteren Synonyma, die man noch 
in der Sftipkbys-kiamaHllpikft Nr. 25 lagefahrt ÜBdet {prakfü^ abhogya, 
otM», <il^td-VAor«-*mO^), aind niohti als gelegentlieh in unseren 
Texten gebrauchte. Epitheta; mahä-hhüta ist dort irrtümlich dam ge- 
rechnet nnd beieichnet in WirkUebkeit die groben Jülemente, 
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wird Ton der Säipkhya-Philosophie ^) durch Bemfnng auf das 
Geaets bekämpft^ denusof olge jede iHgenschaft eines FM>diikt8 
durch eine gleicbartige Eigenschaft der materiellen Ursache 
bedingt ist; wenn die einzelnen Atome keine Ausdehnung 
besitaEen, kann auch das Aggregat nicht ausgedehnt sein"). 

Woher stammen aber die charakteristischen Eigenschaften 
der Tanm&tras, Farbe, Gkschmack, Gerach usw., da doch 
die in dem Entwicklungsgänge der Welt yorausliegenden 
]*rodiikte solche Eigenschaften nicht besitzen? Auf diese 
Frage antwortet Vijflunabhiksu ^) : „Die Ursache für die 
..Farbe und die anderen Oharacteristica der feinen Elemente 
..ist lediglich die besondere Art, in der sich die Substanzen, 
„welche die materielle Ursache jener sind [d. h. die Sub- 
„ stanzen der Buddhi und des Ahamkara] miteinander ver- 
„binden, — entsprechend den Tatsachen der Erfahrung, wie 
,.z. B. der, daß die Verbindung von Gelbwurz mit anderen 
^[Stoffen, wie Kalk und dergl] die Ursache für die rote 
„Farbe an der durch [die Mischung] zweier solcher [Stoffe] 
„entstandenen Substanz ist" 

Die Lehre yon den Tanmatras begegnet uns selbstrer- 
stSndlich in der Yoga-Philosophie wieder, ist aber im übrigen 
das spezielle Eigentum der SftipkhyarSchule geblieben; auch 
im Vedftnta wird sie nicht anerkannt^). Ihre älteste Er- 
ii^dmung findet sich Msatit Up. HL 2 und Ftefina Up. 
IV. 8»> 

Aus den Ghrundstoffen entstehen die groben Elemente 
(sHUÜMthütaf mahMhütaf auch bloß bhüta, vUe^a) ^) in folgender 

Ebenso wie im Vedftnta ; s. ^ainkara zu dem Brahmastltra II. 2. 12 : 
„Alles zusammen kannte nur die GrSfie eines einnigen Atoms Imben." 

«) Sfttra V. 87, 88, Vijfi. sn I. 62. 

s) Zu Sütra I. 62. 

*) Vgl. Deussen bei Weber, Ind. Stad. XVII. 160. 

Vgl. liegnaud, Materiaux pour servir k rhistoire de la Philo- 
sophie de rinde U. 81, 32. 

*) Die weiteren Kamen in der Liste SAqikhya-knanai-dlfiikA Nr. 88 
{vikära, äkrH, tettw, vigrahaf idnta^hmHiiüiha) sind keine wfrkliehen 
Synonyms. 
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Weise. Ohne irgendeine Verbindung einzugehen, nur durch 
die Urmaterie gestärkt entwickelt sich der Ton-Grundstoff 
zu dem groben Element Äther {Mio, kha); ans der Ver- 
bindung des Ton-Gnmdstoffs mit dem Gkftthls-Gmndstolt 
geht die Luft (vätfu) hervor; durch das Hinzutreten des 
Farben-Crnmdstoffs entsteht das Feuer (t^as)^ durch das des 
Gteschmacks-Ghmndstoffo das Wasser (op), durch das des 
G^ruchs-Grundstoffo die Erde {prthm) Diese fünf Ele- 
mente Termischen sich, um die materielle Welt zu bilden 
und wirken in dieser, indem ein jedes durch Betätigung 
seiner besonderen Eigenschaft die vier anderen unterstützt. 
Das Element Erde ist bei der Entstehung der Produkte die 
allgemeine Grundhige [dhärana), das Wasser wirkt befeuchtend 
und befruchtend (Jclcdana). das Feuer, beziehungsweise das 
Licht und die Wärme, reifend (pacakä), die T.uft trocknend 
{^osana) und der Äther dadurch, daß er für alle Dinge den 
Baum gibt {avakasa-dänena)^). 

Bei dieser G^egenheit ist zu bemerken, daß die Samkhya- 
Lehre (in Übereinstimmung mit dem Mimäqisa-i Veddnta- 
und Yoga^System und vielleicht unter Aneignung eines ihr 
uisprün^ch fremden Gedankens) nicht nur das Licht, 
sondern auch dessen Gtegentefl, die Finsternis, für etwas 
Beales erklärt; ihre Anleger suchen die yemfinftige An- 
schauung der VaidefikapNyäya-Philosophie, nach der die 
Finsternis nichts anderes als die Negation des Licbtes ist^), 
dadurch zu widerlegen, daß sie behaupten, die Finsternis 
werde als eine schwarze Farbe oder gar Substanz wahr- 
genommen, und daß sie diesen Satz durch allerlei sophistische 
Gründe verteidigen*). 

Die aus den fünf groben Elementen gebildete anorga- 
nische Welt heißt technisch anugraha-sarga ,di6 Schöpfung 

0 8. oben & 298. 

^ S&qiUiya'tattva-kauradl n Kftnki 28. 

') Sämkhya-krama-dipikä, Nr» 88. 

*) Suali, Introduzione 151. 

*) Anir. und Yijn. sa Sfttra I. Ö6. 
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[der Objekte] zugunsten [der Subjekte]* — eine Bezeich- 
nung, die das Verhältnis widerspiegelt, das gewöhnlich durch 
die Gegenüberstellung von hhogya ,das zu Genießende^ und 
hkoktr ,Genießer' zum Ausdruck gebracht wird. 

ZYrischen der anorganischen und der organischen Natur 
besteht eine unüberbrückbare Kluft; denn wenn auch die 
Materie in der letzteren aus denselben Elementen besteht, 
wie in der ersteren, so besitzt doch jedes lebende Wesen 
etwas, das nun und nimmermehr aus den fünf Elementen 
hervorgehen kann: den Gkist, die Seele. Wenn der Geist 
eine dem organischen Körper wesentliche Eigenschaft wäre, 
so „würde es für die Gesamtheit [der Lebenden] keinen Tod, 
„keinen Tiefschlaf und keine [Ohnmacht] geben. Denn Tod, 
„Tiefschlaf und [Olmmacht] bedeuten die Ungeistigkeit des 
„Körpers, und diese konnte nicht eintreten, wenn der Geist 
„dem Körper wesentlich wäre, da das Wesen eines Gegen- 
„standes so lange währt als dieser selbst 

In dem folgenden Ka]>itel haben wir uns zunächst mit 
den ungeistigen Bestandteilen der organischen Körper und 
ihrer Funktionsweise zu beschäftigen. 

Weniq^Rtena nach Sämkhya-krama-dipikä Nr. 71, wo gesagt ist. 
da£ der (im lattTasamäsa Sütra 19 genannte) anugraha-sarga durch die 
Bntstehimg der Anfiendinge aus den fünf feinen Elementen snstande 
komme. In der ParA^B-Iatentiir wird awugraha-targa mit pratjfoya- 
Borga Terwediselt) unter welchem Anedmek, wie wir wöter onten lehen 
werden, die Tier Zustände des Nichtwissene, des Unvermögens, der Be- 
friedigung und der Vollkommenheit zusammengefaßt werden. S. die 
Belege in Wilsons Übersetzung des Visnu Puräna (herausgcü^eben von 
F. E. Hall) 1. 76 Anm., wo übrigens die Verwechslung der Worte nicht 
erkannt ist. 

>) yijfi. ni Sfttr» HL 21. Über die weitere Polemik der S&mkhya- 
Sehiiften gegen den GrandMtB der Materialisten, da8 der Geist niehts 
TOB dem JEIKiper Verschie d eiie s sd, sondern durch die Vermifchnng der 
fünf IBlemente entstehOi ist sehen oben S. 183 Anm. gehandelt worden 
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IL Physiologie« 

1. Der Organismus im allgemeinen. 

IHe höhere imd niedere Organisation bedeutet keine 
prinzipielle Verscliiedenlieit der Leiber. AUe Körper, in 

denen eine Seele wohnt, d. h. die der übermenschlichen 
Wesen, der Menschen, Tiere und Pflanzen , sind aus den 
gleichen Bestandteilen zusammengesetzt. Wenn auch die 
Pflanzen nicht die Fähigkeit Außendinge wahrzunehmen, 
sondern nur ein innerliches Bewußtsein besitzen {aiiiahsamjiia), 
wenn sie auch in rein passiver Weise zum Aufenthalte von 
Seelen dienen, die bestimmte Vergehen früherer Existenzen 
abzubüßen haben, und nicht selbst zu handeln, d. h. aufs 
neue Verdienst und Schuld anzuhäufen yermögen, so haben 
sie doch einen Körper so gut wie Mensclien und Tiere; 
denn in gleicher Weise, wie der animalische Leib, wächst 
auch der Fflanzenleib and hat ein Ziel seines Wachstums; 
me der animalische Leib nach dem Tode in Verwesung 
Ubergeht, so Terdorrt oder veriault auch der Pflanzenleib 
nach seiner Zerstörung^). 

Die organische Welt (fikAta-sarga, hhauHha-mrga, dMUu- 
santsargd)^) wird gewöhnlich in drei Hauptteile zerlegt, in 

») Sfttra V. 122—124 (121—123 Vijfl.). Vgl. auch Vijfi. zu Sütra 
VI. 7, wo Gräser und Bänme mit Tieren, Menschen und 6i)ttem voll- 
ständig koordiniert sind, und den S&mkhya-Abschnitt im Mahäbhärata 
XU. 6830 — 38, in dem freilich abweichend vom System den Vegetabilien 
auch äußere Sinne zugeschrieben werden. 

*) TattTABUDtea Sfttra 81 ; vgl. S&ipkhya-krama-dipikä Nr. 72 am 
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(las Reich de» Götter, Menschen und Tiere (unter Einschluß 
der Pflanzenwelt) doch findet sich auch die folgende, von 
der Entstehungsart ausgehende Einteilung in sechs Klassen, 
Ton denen freilich die Hälfte dem landläufigen Aherglanhen 
auf Rechnung zu setzen sind: die We?en sind entweder 
1. ans der Hitze geboren (upna-jä), wie Moskitos und andere 
Insekten, 2. ans dem Ei {of^doFja), mB Vögel und Schlangen, 

3. ans dem Mutterscboß (j^räyit'ja), wie Menschen nsw^ 

4. ans dem Keim («äbkü-ja), me Bäume und Fflanzeu, 

5. durch den bloßen Willen gesebaffen (mnfMpa-ja), wie 
Sanaka, Mann und andere, oder 6. durch die Benutzung der 
zauberischen Kraft Ton Sprachen, Kräutern und dergleichen 
ins Leben gerufen (sämsiddhika)*). 

Außer dem grob-materiellen Körper, der gewöhnlich 
{präyasali) von Vater und Mutter erzeugt wird und unter 
allen Umständen vergänglich isf*), besitzt jedes organische 
Wesen einen feinen oder inneren Körper, der zusammen 
mit der Seele aus einem groben Leibe in den anderen zieht *)» 

1) Klrikfi, 68, Sfttra m. 46. 

*) Sfttra V. ni. Über die weitere Klassifizierung der Untere 
abtdlimgeii, die nicht wichtig genug ist, um hier wiedergegeben zu 
werden, handeln die Kommentare zu Kärika 53 und Siitra III. 46, 
Sämkhya-krama-dipikä Nr. 72; Golebrooke, Mise. Ess.' I. 258. Wegen 
der entsprechenden Anschauungen im Ved&nta vgl. Deussen, System 
257— 2ö9. — Schon Atharvaveda III. 21. ö werden 18 KlMsen von Wesen 
neben den Maischen genannt. 

•) KAiiU 89, Sfttn III. 7. 
Zn erwähnen sind hier die anderweitig in Indien auftretenden, 
speziell buddhistischen Vorstellungen von dem Gandharva, im Päli 
Gandhabba Vgl. Piachel (der irrtümlich gandharva mit garbha ,Foetus* 
gleichsetzte) Ved. Stud. I. 78, II. 234, Gött. gel. Anz. 1895, 452; Hille- 
brandt, Vedische Mythologie I. 427, II. 255 und 84. Jahresbericht der 
Schles. Gesellschaft für vaterl. Kultur ; Oldenberg, Beligion des Veda 24^ 
Anm. 1, ZDMO. 49, 178; Windiach, Buddhas Qdnirt nnd die Lehre von 
der Sedenwanderong ISfg., 77 fg. und sonst. „Der Gandhabba bd der 
„Emivfftngnis ist das im Lauf der Seelenwanderang aus einer früheren 
„Existens herkommende Wesen, das im Begriff steht in ein neues Dasein 
„hiiiüberzuwandern und den Augenblick eines Zeugnngsaktes erwartet, 
„am in ein solches Dasein einzutreten. Die Bereitschaft eines solchen 
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Dieser innere Körper, welcher Sitz und Ursprung aller der- 
jenigen Zustände und Funktionen ist, die wir als psychische 
zu bezeichnen pflegen, wird nach der SlUpkhya-Lehre durch 
die Buddhiy den Ahaipkaxa, das Manas, die zehn Indriyas 
und die fünf feinen Elemente gebildet BcTor m ihn als 
Ganzes ins Auge Bussen, sind die einzelnen Organe, aus 
denen er sich zusammensetzt) in der angeblichen Reihenfolge 
ihrer Entstehung zu betraditen. 

2. Die Baddhi. 

Das erste der inneren Organe ist das der Unterscheidung, 
der Feststellung, des Urteils und der Entschliefiung (adlft^- 
vasäya)^). Es führt den Namen huddhi ^Yerstand', doch 
darf die etymologische Wortbedeutung nicht , wie . häufig 

geschehen ist, zur Ubersetzung des Ausdrucks gebraucht 
werden, da wir uns unter ,y erstand* ein geistiges Ver- 
mögen Torstellen und die Buddhi ein physischer Bestand- 
teil des Organismus ist. Sehr häufig findet sich in unseren 
Texten anstatt btiddhi die Bezeichnung mahat ,das große, 
(nämlich Prinzip, taUvä) oder masc. mahän ,der Große' 

„Gandhabba ist ein Erfordernis der Srnpfitngnis." Oldenberg, Theologiaehe 

Literaturzeitung 1909, 627. 

1) Kärikä 23, Sütra I. 64, 11. 13, Sämkhya-krama-dipikä Nr. 8. 
Die übrigen Synonyma, welche die Sämkhya-krama-dipikä in 
Nr. 16 noch anführt [manafi, mati, hrahinäu, khj/äti, prajrtä, sruti, dhrti, 
^raJnäna-aatnUUi, smftif dhi), sind der Purana-Literatur entnommen 
(s. Wilsons Übersetsong des Yi^na Pnräna, herausgegeben Ton F. E. Hill, 
I. 80— 8ä Asm.). Diese fingierte BywmjBdk ist in letster Instaos som 
TeQ gewifi aas Stellen in liieren Werken abgeleitet (wie Maltil Up. 
VI. 31), wo das Wort bitddhi in Anfzahlongen Ton Begriffen neben 
einigen der genannten Ausdrücke steht. 

Über das Wort mahat bemerkt Wilson an dem eben angeführten 
Orte I. 88 Aum. : v,The word itself suggesta some relationship to the 
„Phoenician Alot, which, like Mahat, was the first product of the mixture 

„€i spiiit and matter, and the firet mdiment of creation they 

„agree in their place in the oosmogony, and are lomething alike in name.'* 
Solche S^etden mit dner gewissen Wortlhnlidikeiti die andern anf 
einem MifiTenrtSndnis bemhen, bedürfen hente keiner Widerlegung mehr. 

20* 
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Diese Benennung gründet sich auf die hervorragende Stellung, 
welche die Buddhi im Kreise der Organe einnimmt. Zwar 
ist die Wirksamkeit aller Organe auf einunddasselbe Ziel 
gerichtet, insofern sie sämtlich der Seele dienen; aber es 
besteht dabei eine förmliche Stufenleiter größerer und ge- 
vingerer Bedentung. Über den äofieren Sinnen nnd den 
Organen des Handehis steht als Oberorgan das Mauas, der 
innere Sinn, fiber diesem der Ahaipkftra» über dem Ahaipkftra 
die Buddhi In dem Vergleich des animalischen Organismus 
mit dem Beamtenstaat ist die Seele der in TollstSndiger 
Passivität Terharrende König und die Buddhi der alles 
leitende Minister. Ein solcher Vorrang kommt der Buddhi 
deshalb zu, weil sie. obwohl sie der Tätigkeit der übrigen 
Orgaue nicht eutraten kann, in unmittelbarer Verbindung 
mit der Seele steht und dieser die Objekte des Erkennens 
und Empfindens darbietet; weil ferner die Wirksamkeit der 
übrigen Organe ohne das Eingreifen der Buddhi erf^ebnislos 
verlaufen würde, und weil die Buddhi der Sitz sämtlicher 
früheren Eindrücke, die unserm Denken und Handeln die 
Richtung anweisen, und damit aucli des Gredächtnisses 
ist^). Kurz, wir haben in der Buddhi das eigenthche 
Werkzeug des Denkens zu sehen % und deshalb wird 
sie auch hier und da mit dem in der Yoga -Philosophie 



0 Vgl. hierttber S&mkhya-tattv^-kaaniiidl sa K&ijk& 83: „J^der 
aXenMli des praktischen LebenB gebraueht [snent] die inSemi Sinne, 
„dum flberlegt er [mit dem inneren Sinn], dann setzt er [mit dem Ihain- 
^klm den betreffenden Gegenstand] zu seiner eigenen Person in Be- 
„siehnng: ,Ich bin dazn bemfeu', dann entscheidet er sieb [mit der 
„Bnddhi]: »Dies ist von mir zu tun', und darauf handelt er, wie das 
„aus dem täglichen Leben bekannt ist." In Wirklichkeit aber geht der 
Antrieb zur Tätigkeit der Sinne Ton der Buddhi aus, nach der sich die 
Sinne richten, ,wie die Bienen nach ihran KOnig' (Bhojaräja zu Yoga- 
sfttia n. 64). Siehe niheies weiter unten in § 6. 

*) Sämkhya-tattTa-kanmndt sn Eftrik& 9!, Sfttn I. 71, IL dO--45 
(von Anirnddha irrtUmlieh auf das Minas besogen), 47, Vijfl. wbl IL 13, 
Mahäd. zu II. 39. 

') Satra I. 71, Vijfi. zu IL 4a. 
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beliebten^) Ausdruck ciiia ,Denkorgan^ benannt^). Wie die 
Buddhi dadurch, daß sie infolge ihres Wirkens der Seele 
zum Empfinden yon Fronde nnd Schmerz Terhilft, die nn« 
mittelbare Veranlassung des G^bundenseins ist^ so bringt sie 
andererseits auch die Erkenntnis des ünterschiedes zwischen 
Gkist nnd Materie zu Wege und bewirkt so die Erlösung 

Wenn auch eine unendliche Verschiedenheit hinsichtlich 
der Natur der einzelnen Buddhis besteht^ so lassen sich dodi 
zwei große Kategorien unterscheiden. Allgemein betrachtet^ 
gibt es kein zweites Produkt der Materie, in dem das Sattva 
in so hohem Grade die beiden anderen Gunas, insbesondere 
das Tamas, an Machtfülle überragt, als es in der Buddhi 
der Fall ist; trotzdem macht sich auch hier ein relatives 
Vorwalten entweder des Sattva oder des Tamas in ent- 
scheidender AVeise geltend. Wenn in der Buddhi eines 
Individuums das Sattva so viel als möglich von der Bei- 
mischung des Tamas geläutert ist, so äußert sich dieser Zu- 
stand in Tugend, Erkenntnis, Gleichgiltigkeit gegen die 
Sinnenwelt und übernatürlicher Kraft Die oft erwärmten 
wunderbaren Kräfte, von denen namentlich in der Yoga- 
Philosophie gehandelt wird, sind*) eine der Buddhi wesent- 
liche Eigentümlichkeit, die nur durch die beiden anderen 
GuQas ,Terhüllt' wird. Wer durch erfolgreiche Ausübung 
der Yoga-Praxis die übernatürlichen Kräfte erlangt, gewinnt 



Vgl. Faul Markos, Die Yoga-Philosophie 28; Pool Tuen, Yoga, 
an den sahlrdehen SteUen b. t. cUta im Index. 

*) Sfttia 1.68, Tl. 81, yjjü. n 1.64, 11.48, Habftd. sa m. 26,74. 
Da das Denken («MiKifWi) alle Funktionen der Buddhi in sich begreift, 

wird diese auch vereinzelt (Sütra I. 71, II. 40) mit dem Namen des 
dritten Inuenorgans manas bezeichnet. Ferner wird ziemlich häufig 
buddhi in übertragener Bedeutung zur Benennung des dreifachen Gesamt- 
lunenorgans {antalütarana-Hämänya) verwendet, also der hervorragendste 
Teil zur Bezeichnaug des Ganzen. In diesem Sinne steht auch einmal 
(Sfttra VI. 62) tOamkara, Vgl. hierttber m L 64 (8. 88 neiner 
Übersetnuig) und Hall, Bational Befatation 11 Aun. 
>) Kärikä 37, Sütra I. 58. 

*) Naeh Vjjfi. zo Sütn IL 15 im GegeDsatB m KdrikA 43. 
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also nach dieser Anschauung keinen neuen Besitz, sondern 
räumt nur die Eündemisse hinweg, die der Betätigung der 
einem jeden ureigenen Flähigkeiten im Wege stehen. Gelangt 
in der Baddhi anstatt des Sattva das Tamas zu vorwiegendem 
Einfluß, so äußert sich dieser in Lasterhaftigkeit sowie als 
Mangel der Erkenntnis, der G-leichgiltigkeit gegen die Sinnen- 
welt nnd der ttbematttrlichen Kraft. Es werden idso an 
der Baddhi acht yerschiedene Seiten als besonders be- 
merkenswert hervorgehoben, von denen vier die Natur des 
Sattva und vier die des Tamas verraten. Diese acht Seiten 
werden als Formen {rüpa), Attribute {dharma), Produkte 
(käryd) und Zustände (bhäva) der Buddhi bezeichnet 
Sieben von ihnen, vor allem Tugend und Lasterhaftigkeit 
(oder Verdienst und Schuhl dharmfMharmau) verstricken die 
Seele in das Weltdaseiuj uui* eine, die Erkenntnis, führt zur 
Erlösung,' ''^). 

Wenn auch das Wort buddhi in der Sanskritliteratur 
sehr oft zur Bezeichnung verschiedener geistiger Fähigkeiten 
und Tätigkeiten dient, so ist doch seine Verwendung im 
Sinne eines bestimmten Organs ausschließlich auf 
das Säipkhya-System beschränkt; wo wir das Wort in 
dieser Bedeutung finden, liegt eine Beeinflussung durch 
SSiiikhya-Lehren vor. Die Buddhi begegnet uns bereits in 
der Üpani^ad-Literatur da^ wo wir auch sonst das Eindringen 
von Sfiipkhya-Anschauungen feststellen konnten, d. L in der 
Katha, Maitri, ^vetftSvatara, Ft'aSna und in späteren TJpani^ads. 

Dasselbe gilt, um dies gleich im Zusammenhang zu er- 
ledigen, von dem zweiten inneren Organ der Samkhya- 
Philosophie, dem Ahaiiikara Die Jü-wiihnung des Ahan.ikaru 
als eines speziellen Organs mit bestimmter Funktion ist 
ebenso ein untrügliches Zeichen dafür, daß der Verfasser 

>} KArikft 23, 40, 43— 4ö, Sütra II. 14, 15, V. 25, Säinkbya-knunA- 
dipikft Nr. 9—16; Cotebrooke, Miae. Ess.* 1. 862, 268; EBet, Leetnre 15, 16. 
*) EirikA 63, SMn lU. 78. 

*) S, Jacobs Concordance unter den beiden Worten: Begnaad, 
Mat6riaaz II. 91, 92, 96; Deuaseu, System des VedÄnU 3ö7. 
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des betreffenden AVerkes unter dem Einfluß unseres Systems 
gestanden hat^). Gehen wir nun zur Betrachtung dieses 
Organs über. 

3. Der Ahaipkära. 

Wenn Wilson sagt daß der Ahaipk&ra einen physischen 
keinen metaphysischen Charakter hat, so trifft dies mit Bezug 
auf die anderen Organe, die hier behandelt werden, genau 

so zu; aber es ist von Interesse zu scheu, daß die wahre 
Natur dieser Prinzipien zuerst nur an einem einzigen unter 
ihnen erkannt worden ist. Eine richtige Definition des oft 
mißverstandenen Ahanikära hat H. Jacobi gegolten ") , der 
ihn als das Prinzip bezeichnet, ..vermöge dessen wir uns 
für handelnd und leidend usw. halten, während wir selbst, 
d. h. unsere Seele, davon ewig frei bleiben". 

Die Funktion des Ahanikura ist also die Hervorbrtngung 
von Wahnyorsteliungeu (abhimäna) , und zwar derjenigen 
"Wahnrorstellungen, welche die Idee des Ich in rein materielle 
Dinge und Prozesse hineintragen Solcher Art sind z. B. 
die Gedanken »Ich höre, fühle^ sehe^ schmecke, rieche, ich 
besitze, bin reich, mächtig, ich genieße, er ist von mir 
getötet worden, ich werde von den starken Feinden getötet 
werden" ; denn alle derartigen Vorstellungen yerwechsehi 



^) Daß hl der Ch&ndogya Up. YII. 85. 1 ahanUtSra eine gans 
andeie Bedeutung hat| ab im Sftqiktiya-System, ist sehen oben S. 28 

aufgeführt worden. — Merkwürdig ist die von Hall, Rational Befatation 
13 Anm. zitierte Stelle aug der Nyäya-sütra-vrtti S. 198: ahattikäro 'harn 
ity abhimänah, sa ca mrimdi-vi^ayako mithyä-jnänam ncyate; denn hier 
finden wir die beiden eng zusammengehörigen Ausdrücke der iSämkhya- 
Schule aiiamkara und abhitnäna nebeneinander; ein weiterer Beleg für 
die Ton mir 8. 177 Anm. 3 behauptete Abhängigkeit der Ny&ya- von 
der Säiiikhja-PhiloBophie. 

>) Sftnkhya Kftrik& 8. 92. 

^ Fbilosophische Monatshefte XUX. 490. 
Eärikä 24, Sütra I. 72, II. 16. 

S&qiUi7A-krama-dipik& Nr. 17, 43; Yijfl. su Sutra I. 19, 141. 
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unsern Leib und unsere Organe mit dem von beiden grund- 
wesentlich verschiedenen Ich, der Seele. 

Bei der Betrachtung der von dem Ahaiuki'ira hervor- 
gebrachten Produkte lernten wir S. 299 fg. drei verschiedene 
Formen dieses Organs, die durch das Vorwalten je eines 
der drei Gunas bedingt sind, kennen, unter den Namen 
mikfta (vatkärikä), taijasa und bhütädi. Diese drei Formen 
betätigen aber ihren besonderen Charakter nicht nur kosmisch 
durch die Erzeugung neuer Prinzipien, sondern auch in der 
Handlungsweise der IndiTiduen. Eine der jttngsten Quellen 
des S&ipkhya-Systems ^) erhöht die Zahl dieser im B^deln 
sich äußernden Qxirmäiman) Formen des Ahaipkära auf fün^ 
durch Hinzufügung zweier in der ganzen übrigen Literatur 
unbekannter Arten, des s&mimäna und niranumänOy ä, h. des 
^schlußfolgernden' imd pucht^schlußfolgemden' (?) Ahaiiikära. 
Es ist das eine spätere Ergänzung, die jedoch, wie wir aus 
den gleich folgenden Erklärungen sehen werden, aus der 
Natur des individuellen Verhaltens ihre Berechtigung ableitet. 
Der unter dem vorwiegenden Einfluß des Sattva stehende 
<((//tr^rt-Ahamkcira ist der Täter der guten "Werke (sn^ha- 
karma-kartr); der /ai/a.sa-Ahaipkara, in dem das Kajas über- 
wiegt, ist der Täter der l)ösen Werke {asuhha-Jcarma-kartr); 
der von Tamas erfüllte iÄr/^arfi-Ahaipkära ist der Täter der 
heimlichen Werke {nigü^Jta'Jcarma'Jcafir), die wahrscheinlich 
ihrer Qualität nach ebensowohl gut als böse sein können*); 
der sanwwiawa- Ahamkära ist der Täter dessen, was gut aber 
töricht ist (mbha-4iindha-karir) , der mVanumana- Ahai^ikära 
dessen, was böse und töricht ist (ahMa^mA^-hartr)^). 



Tattvasam&sa Sütra 13 und S&ipkh7a-kraiua-(lipik& Nr. 18, 61. 
^ BallAiityne sagt in der Übenetsiing der SAqiUi7a-]inina^pik& 
8. 83 onteB „^odneer of thisga good bat olMWiire". 

Es ist nieht recht Terständlich, warum Ballantyne trotz dieser 
deutlichen Erklärungen der S&mkhya-krama-dipikä (in Nr. 61) auf S. 57 
seiner Lecture in Nr. 95 die folgenden Betrachtungen über die Bedeutung 
von soHumünn und niratiumäna anstellt: ,,We can get no account 
„anywhere of this application of these terms. Self-consciousness ,not 



Digitized by Google 



— 313 — 



Obwohl unsere Quelle nichts darüber bemerkt^ so dürfen wir 
doch aus dem Zusammenhang der Anschauungen schließeily 
daß bei der Hinzufügung der beiden letzten Formen die 
Yorstellimg geherrscht hat, daß der sänumäna^Zusitsaid des 
Ahaqik&ra auf einem gleichmäßigen Überwiegen des Sathra 
und Tamas fiber das Bajas, der nmintimdiMi-Znstand auf 
einem ebenso gleidiinäßigen Überwiegen des Rajas und Tamas 
über das Sattva beruhe. 

Wichtiger als diese ganze Schematiaerung ist für uns 
die ihr zugrunde liegende Idee^ daß der Ahaipkära das innere 
Tatorgan ist') und als solches seine Stelle zunächst der 
Buddbi, dem Denkorgan hat. Wie — von allen Ver- 
schiedenheiten im einzelnen abgesehen — die Buddhi ihren 
Charakter hauptsächlich dem lichthaften Sattva, so verdankt 
der Ahaiiikara den seinigen im wesentüchen dem amegendeu 
Kajas. 

Wenn wir bedenken, daß nach der Lehre der Samkhya- 
Philosophie die moralische Qualität des Handelns der W esen 
von der jeweihgen Mischung der drei Gunas in dem Ahaiji- 
kara abhängig ist und daß Wollen und Sichentschließen an 
sich keine geistigen, sondern physische Funktionen sind, so 
sollten wir meinen, hier einen mechanischen Determinismus 
vor uns zu haben. Denn ein Handeln, das durch das Über- 
wi^en einer bestimmten Substanz im inneren Organ in diese 
oder jene Bichtung gedrängt wird, ist doch rein instinktiv. 
Dieser Annahme aber widerstreitet die Tatsache, daß die 

„associated with inference' might possibly refer to the simple conscionsness 
„of existence; whilst the coDscionsness .associated with inference' might 
„refer to the notion of the Egoist who has reasoned himself into the 
„belief that he himself conatitates all that is; bat then the difhculty 
„woald rmain of tisdug tiie conaeiion betweea this senae and the 
„fonetioiiB aasigned to these aapects of self-eonscioiUBCBB mder No. 61". 
Woher die wimderliehen BeseiehnmigeB Btammen, iat freilich einstweilen 
dunkel; daß sie aber niemals einen Ton dem angegebenen wesentlich 
abweichenden Sinn gehabt haben kOnnen, lehrt der Zosammenhaog, in 
dem sie auftreten. 
») Sütra VI. 54. 
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Sanikhya-Pbilosopliie wie jedes andere indische System das 
Individuum für seine Handlunf^sweise verantwortlich macht 
und daß sie zum Zweck der Krlösung eine Reihe von An- 
forderungen stellt, deren Erfüllung nur unter der Voraus- 
setzong der AVillensfreiheit möglich ist. Hier liegt also 
ein offenbarer Widerspruch zwischen einer charakteristischen 
Säipkhya-Lehre und den allgemein-indischen in das System 
übernommenen Anschauimgen Tor, — ein Widersprach, der in 
nnseren Texten nicht gelöst wird und Tielleicht den Vertretera 
des Systems selbst nicht yöllig zum Bewußtsein gekommen ist 
Das Handeln wird in neuerer Zeit*) aus fünf ver- 
schiedenen QueUen (karma-fam) abgelötet: 1. aus der Energie 
(dhfii) im allgemeinen, mit der etwas einmal Beschlossenes 
durchgeführt wird; 2. aus der ritualistischen Frömmigkeit 
(sraddhä)., 6. aus dem Verlangen nach zukünftigem Heil 
(sukhä sie !) ; 4. aus dem Mangel des Strebens nach Er- 
kenntnis {avividisfh, womit die Lust an sinnlichen Freuden 
gemeint ist; 5. aus dem Streben nach Erkenntnis iviüidi§ä). 



4. Dm Manas oder der innere Sliiii* 

Das dritte innere Organ ist aus dem Ahaqikftra zu- 
sammen mit den äußeren Sinnen herrorgegangen und yer- 
mittelt die Ton diesen dargebotenen Objekte dem Ahaipkära 
und der Buddhi Sein Name manas ist Yon den Kommen- 
tatoren oft mit dniaram indriyam ^innerer Sinn' erklärt und 
am besten so zu übersetzen. Das Wort bezeichnet, wie in 
allen philosophischen Systemen Indiens, so bereits in den 
ältesten Upanisads ein Organ; im Sämkhya-System al)er 
ist seine Bedeutung enger begrenzt als irgendwo anders. 
Wenn die Sai|xkbya-Lehrer dem Manas nicht die Funktionen 

>) Nach TattTMiuntea SAtia 11 imd 8ftiri]diya-krama-dl|»ik& Nr. 59. 
^ Das sich freilieh auch nach den Erläntenmgen der S&ipkliya- 

krama-dipika wenig von dem vorangehenden MotiT unterscheidet. 

Und schon dort gilt als eine seiner yorzttglichsten Funktionen 
das WOnschen {»anikalpa); ygl Begnaad, Matörianx IL 85-91, 93, 94. 
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des Wünschens und des zweifelnden Uberlegens (samkatpa- 
vikalpau) zuschrieben^), so würde es lediglich ein an sich 
indifferentes Zentndorgan seiii, das seinen jeweiligen Charakter 
den Funktionen der äußeren Sinne verdankt, denen es dch 
in dem Augenblick angleicht, wenn diese in l^tigkeit treten. 
Ohne diese Verbindung mit dem inneren Sinn können weder 
die Wahmehmnngssinne noch die Tatsinne funktionieren. 
Die Anpassungsfähigkeit des Mauas wird dem wechsehiden 
Benehmen eines Mannes Yerglichen, der sich beim Veikehr 
mit einer Geliebten verliebt, mit einer gleichgiltigen Person 
gleichgiltig und mit einer anderen noch anders zeigt Wenn 
auch die Lehre der Vaisesika-Nyaya-Philosophie, daß das 
Dianas ein Atom sei, von unserem den Begriff des Atoms 
nicht anerkennenden System bestritten wird, so lehrt dieses 
doch, daß das Mauas eine geringe Ausdehnnn^r besitze imd 
nicht etwa den ganzen Körper erfülle. Dies wird damit be- 
gründet, daß verschiedene Empfindungen nicht gleichzeitig 
entstehen. Wenn zu derselben Zeit im Kopf eine andere 
Empfindung wahrgenommen wird, als im Fuß, so liegt nur 
eine scheinbare Gleichzeitigkeit, in der Tat aber ein un- 
merkliches Aufeinanderfolgen Tor"). 



5. Das innere Organ als Einheit. 

Wiewohl Buddhi, Ahamkära und Mauas sich in der 
geschilderten Weise spezifisch Toneinauder unterscheiden^) 

') S. unter anderem Sarrft-dartena-saipgrahA (Ausgabe in der BibL 
Ind.) S. 148, 17, Anir. und VijÜ. zu Sütra II. 30, Sämkhya.krama-dipik& 
Nr. 68. Wenn die Sftmkhya-tattva-kawmudi zu Kärika 27 samkalpaka 
als »bestimmend' faßt und meint, daß es die Funktion des inneren Sinnes 
sei, die von den äuUeren Sinnen nicht in voller Deutlichkeit erfaßten 
Gegenstände nach ihren charakteristischen Eigentümhchkeiten zu unter- 
scheiden, so ist dies sicher unrichtig; denn YäcaspatimiSra schreibt damit 
dem Manae die Titigkeit der Baddhi ra. 

•) Eteika 27, SAti» IL 96, 27. 

>) Satra III. 14, V. 69—71 mit Animddhaa Kommentar. 
Kfirikft 29, Sfttra IL 80. 
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und in der Aufzählung der Prinzii)icn ausnahmslos als be- 
sondere, weil DAchemander eDtstandene, Wesenheiten gerechnet 
werden, finden wir sie in unseren Quellen doch überaus 
häufig als ein einheitliches inneres Organ (antahJcarana) zu- 
sammenge&tßt Ich glaube hierin einen Einfluß des Vedänta- 
Systems zu erkennen, für das es nur ein — gewöhnlich 
manas genanntes — Lmenorgan gibt Am entschiedensten 
tritt der Teddatistische Eklektiker Yijfidnabhik^u für die Ein- 
heitlichkeit des inneren Organs ein'); er meint^ daß dieses 
nur aus Bequemlichkeit nach dem Untersdiiede der Funk- 
tionen als em dreifaches behandelt werde und daß, wenn 
diese drei Formen als in dem Verhältnis Ton Ursache und 
Produkt zueiiiLinder steheud bezeichnet werden, damit nur 
der Unterschied dreier Zustände gemeint sei, vergleichbar 
den drei Zuständen von Same, Sproß und Baum oder den 
auseinander entstehenden Absätzen des Rohres, das doch 
nichtsdestoweniger ein einheitliches (Tunzes sei. Wenn das 
innere Ogan nicht bloß seinen Funktionen nach, sondern in 
Wirklichkeit in verschiedene Teile zerfiele, so würde wegen 
der zahlreichen Funktionen, wie Irrtum, Zweifel, Schlaf, 
Zorn usw. noch eine viel größere Zahl innerer Organe anzu- 
nehmen sein. Hiermit aber hat Vijfiänabhikffu, wie auch 
sonst, eine charakteristische Lehre unseres Systems verwischt, 
das von Hause aus die drei inneren Organe als zwar zu- 
sammenhangend, aber doch verschiedengeartet ansieht 

Die drei Organe werden in unseren Texten als Einheit 
vorzugsweise dann behandelt, wenn ihre Verschiedenheit von der 
Seele, ihre Zugehörigkeit zu der materiellen Welt betont wird. 

Dem Gtesamt-ljmenorgan (antahMrana-iämdnya) gehören 
nach der Sämkhya-Lehre diejenigen Qualitäten an, die in 
der Vai8e§ika- und Nyäya-Philosophie der Seele zugeschrieben 
werden : i'reude, Schmerz, Begierde, Abneigung usw. Die 

^) D«ittieB, System des VetUnta 867. 

') Zu Sütra I. 64, IT. 16. 

^) Siitra VI. 62. Eine Entlehnung ans dem Yoga-System, infolge 
deren zam Teil spezielle fiigentümUchkeiteii der Baddhi als ein Besits 
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Yerweclislung Ton Seele und Innenorgan, die in unserem System 
als das am schwersten zu überwindende Hindernis für die Er« 
reichung der erlösenden Erkenntnis gilt, — d. h. der landläufige 
Irrtom, der dem Innenorgaii geistige Natur, der Seele Tätigkeit 
und TV^en zuscbieibt, — wird nach der Säipkhya-Lehre 
durch die 'NSihe Terursacht^ in der das Innenorgan sidi bei der 
Seele befindet Weil die Seele ihr licht auf das Lmenorgan 
ausgießt, erscheint allen, denen der wahre Sachverhalt unbe- 
kannt ist, das loneDorgan als geistig und die Seele als handefaid, 
d. h. als wollend. Daß in Wirklichkeit aber kein innerlicher 
Zusammenhang zwischen beiden besteht und bestehen kann, 
wird in dem letzten Abschnitt dieses Buches erörtert werden. 

I'ber den Sitz und Umfang des Innenorgans handeln 
unsere Quellen nicht; wir lesen nur, daß es von ,inittlerer 
Ausdehnung' {madhyama-^})anm(hm) sei, womit gesagt sein soll, 
daß es weder unendüch klein noch unendlich groß ist ' ). 
Wenn wir die Funktionen überblicken, die den drei inneren 
Organen zugeschrieben werden, und uns dabei gegenwärtig 
halten, daß diese Organe für rein physisch erklärt werden, 
so ergibt sich — wie schon oben S. 298 angedeutet w^irde — , 
daß das Gesamt-Innenorgaa der Säqikhya-Philosophie in dem 
animalischen Organismus genau die Stellung einnimmt, die 
Ton der modernen Wissenschaft dem NerreD^ystem ange- 
wiesen ist. Ich brauche, wenn ich diese Parallele ziehe^ wohl 
kaum hinzuzufügen, daß keiner unter den Ver&ssem der 
Sfiipkhya-SchTiften eine Ahnung von der Physiologie des 
Nervensystems gehabt hat Wenn es hierfür noch eines Be- 
weises bedürfte, so würde er darin zu finden sein, daß nach 
der Säipkhya-Lehre die Atmung als eine Tätigkeit oder 
Wesensäußerung des Gesamt-Innenorgans zu betrachten ist ■). 

des Gesamt-Innenorgans behandelt werden, ist die Theorie von den fünf 
Affektiouen des Inneuorgans, die ,entweder qualvoll oder nicht qualvoll' 
sind (Erkenntniiprosefi, Irrtnm, EinbUdang, Schlaf and Erinnenmg); 
Sfttm n. 88 a Yogtafttrs L 6. 
>) Tijfi. TO L 86, y. 89, 70. 

-) Kftrikä 29, Sfitra II. 31. Wenn es in Sfitra V. 113 heißt, dftfi 
der Atem ,aii8 der Kraft der Sinne liar?orgeht', so ist dies eine Erweiterang 
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Der Atem (priwa) gilt in Indien als das Lebensprinzip ; 
und zwar herrscht allgemein, schon in der Väjasanejd Saqihita, 
im Satapatha 6r^^hma4^i und in den älteren Upani^ds, die 
Anschauung, daß er den ganzen Körper in fünf Tenchied^en 
Fonnen durchdringe, die unter dem Gattungsnamen präifjM 
zosammeDgefaßt werden. Diese fünf ,Iiebenshauche^ (wie man 
woU am besten das Wort übersetKen wird) führen aber 
daneben noch besondere Namen. Der eigentliche Atem, der 
prdtk» xat' kSßX^Vf zieht nach Sfiipkhyi^tattTa-kaumudt zu 
Eärikft 29 — es ist dies die Quelle, die in der S&qddiya- 
Literatur die Wirkungsgebiete der Lebenshanche am aus- 
ftthrlichsten beschreibt — yon der Nasenspitze durch das 
Herz und den Nabel bis zu den großen Zehen; der ,Ein- 
hauch' (apäna) wirkt in den Halswirbeln, im Kücken, in den 
Beineu, im After (von wo er entweicht), in den Genitalien 
und den Rippengegenden; der ^fithauch* (samchia, in der 
indischen Medizin das Prinzip der Verdauung) im Herzen, 
im Nabel und in allen Gelenken ; der , Aufhauch' (udäna) im 
Herzen, Hals, Gaumen, Schädel und zwischen den Augen- 
brauen; der ,Durchhauch' (vyäna) in der Haut (als „dasPhnzip, 
das die Zirkulation der Säfte yermittelt und Schweiß und 
Blut in Bewegung setzt", Petersburger Wörterbuch) John 
Davies bemerkt über diese Theorie''), freilich unter der 
irrigen Annahme, daß sie das spezielle Eigentum der Säi)ikh7<>^ 
Philosophie sei: „These inventions are not more cmde than 
„that of the vital spirits, of which physicians and men of 

der oben angegebenen Theorie auf sämtliche dreizehn Organe, die sieh 
Übrigens schon bei Paramärtha und Gaudapfida zu Kör. 29 findet 

') Vgl. noch Paramärtha und Gaudapäda zu Kar. 29, Samkhya- 
krama-dipikä Nr. 60; Re^maud, Mat^riaux II. 43 — 78; Deusseu, System 
des Vedanta 353 - 56, 359—63. — Daß präiui^ wie die indischen Erklärer 
wolloi, wiridicb .Auihaadi' imd apäna ,£iiüia«eh' bedeatet^ ist von 
Caland, ZDMQ. 66, 261 l|g., and Ton BOhtUagk, ebendu. 618» e&dgfltig 
daigetaa. Über das AUganeiae TgL IrÜrar H. Bwing, The Hinda con- 
ception of the functions of breath, Port I, JAOS. XXII (Ptrt 8, 1901); 
P«rt II, Allahabad 1903. 

*) Bhagavadgit& tranalated, Introd. S. 15. 
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„science used to speak, even in the last Century. They denote 
»tbat Kapila had a dim perception of the fact ihat there 
„are vital forces at work in the human System more subtle 
„than inanimate matter." 

Wenn der Atem nach indischer Anschauung den ganzen 
Organismus durchströmt» ihn ernährend und erhaltend, so 
lag es nahe genüge ihm auch den größten Einfloß auf die 
Bildung des Körpers zuzuschreiben; und so lehrt die 
S&qikhja-Fhilosophie, daß der Atem zwar nicht unmittelbar^ 
aber durch die Verbindung mit der Seele — oder technisch: 
unter der Leitung der mit ihm verbundenen Seele — das 
den Körper bildende Prinzip sei. Dabei ist jedoch nicht zu 
vergessen, daß die »Leitung* (adhisthänaj adhi^thätrtva) der 
Seele nicht in einer aktiven Anteilnahme besteht, sondern 
daß mit diesem Worte lediglich der Gedanke zum Ausdruck 
gebracht werden soll, daß der Körper durch den Atem um 
der Seele willen, im Interesse der Seele gebildet wird '). Da 
die Seele demnach schon von dem Augenblick der Ver- 
einigung des Sperma und des Ovulum mit dem Atem in 
Verbindung steht, so ist diese Verbindung die Ursache, die 
aus der für sich seienden (l'ei'nla) Seele die empirische Seele 
(jiva) macht. Wenn auch der Begriff der empirischen Seele 
in den Texten gewöhnlich dahin erklärt wird, daß die Seele 
durch das Bmenorgan, die Sinne und den Köxper charakteri- 
siert (viHfft^) sei, so scheint doch der Besitz des Atems als 
des deutlichsten Merkmals animalischen Lebens bei dieser 
VorsteUung die HauptroUe gespielt zu haben*). 

6. Die Indriyas oder die ftnßerea Sinne. 

Von dem inneren Sinn abhängig, aber auch in jedem 
Augenblick dessen "Wirksamkeit bestimmend, sind die zehn 
äußeren Sinne, die den Namen indriya (oder spezieller baiiyen- 

») Sfttra V. 113— Uö. 
«) Vijn. zu VI. 63. 
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driyd) führen, was etymolop^srh einfach .Vermögen' bedeutet^ 
lind nicht — wie die einbeiniische Erklärung will — ,Werk- 
zeug für den Indra, d. h. für den Herrn des Körpers, nämlich, 
die Seele* oder Merkmal zur Erschließung der Seele' '-). 
Die zehn Sinne zerfallen in die beiden Klassen der "VVahr- 
nehmungssinne {buddhtndriya, jflänendriffo) und der Tatsinne 
(harmmdriyä). Die fünf Wahrnebmungssinne sind G^esicht 
(ecAfus), Gehör (irok'a), Gkruch (ghräfM), Geschmack (rasa, 
roKmOf jtkvä) und Geftthl (oder Tasteinn, tvae, »paria, gparkma) ; 
in betreff ihrer Objekte, die in unseren Texten schematisch 
aufgezählt werden, ist nur zu bemerken, daß als Objekte des 
Gesichtssinnes nicht Form und G^talt, sondern lediglich die 
Farben {rupa) gelten. Die fünf Tatsinne oder Fähigkeiten 
des Handelns sind Reden {väc\ Greifen (pani), Gehen (päda), 
Entleeren {päyu) und Zeugen (upastha) Diese zehn Sinne 
sijid ja nicht zu verwechseln mit den sichtbaren Organen 
(golaJca), in denen sie ihren Sitz (adhisthäna) haben; sie sind 
selbst etwas Ubersinnliches {atindriya) und nur aus ihren 
Funktionen zu erschließen*). Es war mithin ein Eehler. 
wenn früher zuweilen die Namen der fünf Tatsinne mit 
^Stimme, Hände, Füße' usw. übersetzt wurden '^). 

«) Vijfl. zu II. 19, 29. 

^) Sämkhya-tattva-kaumudi zu Kar. 26. — Von deu Syuouymen 
in der S&mkhya-krama-dlpikft Nr. 80 (/cara^ta, vaübdnfca, niyata, pada, 
avadhrta, akfa) Ündet steh nur das erste und leiste in wirklichem Ge- 
brauch; pada ist eine reine Eiktioii, und die drei ttbiigen Worte eiiid 

gelegentlich von den Sinnen gebrauchte Adjectiva. Dagegen verdient 
als ein belegbares Synonymen upagraha verzeichnet zu werden (auf der 
von Kielhorn herausgegebenen und übersetzten Inschrift Yasovarmans 
vom Jahre 953 — 54, Epi^raphia Indica, Part. III, 125 Vers 5; cf. 130 
Anm, 67). Als Sämkhya-Terminus ist mir upagraha sonst nur noch 
einmal begeguet, und zwar als nomen actionia in dem Puiicaäikha- 
I'iagment Yogabbft^ya n. 80 und IV. 88 (s. bei Hall, SAnkhya SIra, 
Pref. 86 Anm.). 

*) K&rika 26,28,34, Sfttra II. 19,28, S&mkhya-krama-dtpilANr.S?— 89. 
*) Sütra n. 23, VijS. zu V. 104 und za L 68. 
^) VgL meine Überaetsnog des 3&i|ikhyia-]»raTaeaaa-bhÄ9ya S. 72 
Anm. 1. 
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Wie die Enstenz der Simie ans ihren Funktionen ge* 
folgert ivird, so werden die Funktionen ihrerseits dnrch die 
Erkenntnis der erfaßten Objekte bewiesen; denn nur die- 
jenigen Objekte, mit denen die Sinne durch ihre Funktionen 

in Verbindung treten, kommen zur Kenntnis, da anderenfalls 
alle Dinge, ob sie auch durch Dazwischenliegendes getrennt 
oder in unendlicher Ferne befindhch seien, wahrnehmbar 
sein müßten*). Uber den Begriff der Funktion {vrtti)^) 
der Sinne scheinen die Sämkhya-Lehrer zu keiner völlig 
klaren Vorstellung gelangt zu sein, da die von ihnen gegebene 
Definition negativ ist. ,,Die Funktion", heißt es in Sütra 
V. 107, „ist ein anderes Prinzip als Teil oder Qualität, weil 
sie zum Zwecke der Verbindung [mit den Objekten zu dem 
Orte, wo diese sich befinden] hineilt." Und Vijflänabhik§u 
bemerkt dazu'), daß die Funktion eine Modifikation des 
Sinnes und etwas von ihm Unlösliches sei; man hat sich also 
unter den Funktionen ein Hinauswachsen (sarpa^)*) der 
&ne aus ihren körperlichen Sitzen gedacht und den Ursprung 
der Funktionen in dem IndiTiduum, nicht in einem von außen 
kommenden Beiz gesucht — Wenn auch die Funktionen 
der Sinne gewöhnlich nacheinander stattfinden, so kann doch 
auch Ton mehreren Sinnen gleichzeitig eine Affektion des 
inneren Organs bewirkt werden '^). 

Da der innere Sinn nicht als w^esensverschieden von 
den äußeren Sinnen gilt und diesen in der Entwicklungslehre 
des Sämkliya-Systems koordiniert ist, so ist elf die fest- 
stehende Zahl der Sinne ®). Die Meinung, daß es nur einen 
einzigen Sinn gebe, der durch verschiedene Kräfte die 
mannigfachen Tätigkeiten ausübe, wird mit der Bemerkung 



Sütra V. 104, 106. 
«) Über die Etymologie handelt Vijfl. zu V. 108. 
^) Vgl. auch seinen Kommentar zu V. 105. 

*) Vgl. Bhojaräja zu Yogasütra II. 54 {äbhimukhyetm pravartan<un} 
. und III. 47 {indriyävMtn in^ayäbhimukht vftti^). 

•) Satn IL 88 nelwt Yijll&iiabliik^iis BrUirnng. 
«) Eliik& 26, Sftt» IL 18, 19. 
84ipkli.-Fli. 21 
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abgelehnt, daß dies gar keine andere Theorie sei ; denn das- 
jenige, was mit dem Kamen der Kräfte bezeichnet werde, 
seien eben die Sinne 

Wie wir schon gesehen haben, sind die elf Sinne nadi 
der Säipkliya-Lehre Ausläufer des Ahamk&ra; und zwar 
wird die Yerschiedenartigkeit der Wahmehmnngs&inne und 
der Tatsinne dadurch erklärt, daß bei der Entstehung der 
ersteren das Sattva und bei der der letzteren das Bajas hk 
Überwiegender Weise seinen Emfluß ausgeübt babe'). Di» 
widersprechende Lehre der Nyäya- Philosophie, daß die 
Sinne aus den Elementen entstanden seien und bestehen^ 
also der Gesichtssinn aus Liebt usw. % wird in den Samkhya- 
sütras *) nicht mit sachlichen Gründen , sondern in höchst 
mangelhafter AVeise durch Berufung auf die Schrift be- 
kämpft, die angeblich lehre, daß die Sinne dem Aharnkara 
entstammen, — ein Beweis dafür, daß die Polemik über 
diesen Punkt erst in moderner Zeit in die Sämkhya-Schule 
hineingetragen ist. Da sich nun in der Schrift im Gegenteil 
Stellen finden, die mit der Nyaya-Lehre über diesen Punkt 
Übereinstimmen % so ist im Säqikhyasütra Y. 110 ein Aus* 
weg in der Erklärung gefunden, daß an solchen Upani^ad- 
Stellen die Elemente nicht als materielle, sondern nur als 
begleitende Ursachen gedacht seien. In anderer Weise sucht 
Vijfianabhik^u den Widerspraeh zu lösen, indem er sagt: 
„Die Schriftstellen aber, welche lehren, daß die Sinne den 
„iäementen entsprossen shid, bat man bildlich zu rersteben, 
„da sie nur meinen, daß die indiTiduellen inneren und Süßeren 
„Sinne^ die ja nur in der Verbindung mit den Elementen 
„[d. b. mit den groben animalischen Körpern] Bestand haben,. 



*) Sütra IL 24, 25, In ähnlicher Weise wird in der Nyäjra-Philo- 
sopbie aigomentiert; a. Kyäyasütr» HL 53—69. 
*) Anir. sa IL 87. 
■) Ny&yasfttm lU. 60. 
*) II. 20, V. 84, 106, 109. 

Vgl. znm Bdflpiel Chtodogy» Up. VL &. 4; 6. 4. 
•) Zu IL 20. 
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„aus diesen ELenieiiteii heraus sich numifestieren.^ Kurz 
Torher findet sich bei 'Vijfidnabhi][9u der meines Wissens 
einzige Versuch, die S&qddiya- Lehre von der Entstehung 
der Sinne aus dem Ahaipkftra sachlich zu begründen. Es 
heißt dort «a^mllftli, daß »man, da das Erleuditen [d. h. das 
Herrorrufen der Erkenntnis dem Innenorgan und den Sinnen] 
gemeinsam ist, nur annehmen könne, daß das Innenorgan 
die materielle Ursache der Sinne sei". Die ganze Vor- 
stelluDg der Sämkhya-Philosophie über diesen Punkt kommt 
dem von der Wissenschaft unserer Zeit festgestellten Tat- 
bestande sehr nahe, wenn wir uns daran erinnern, daß wir 
das Innenorgan als Äquivalent des Nervensystems erkannt 
haben. 

7. INLe dreizehn Organe als Gesamtheit. 

Zwischen den äußeren Sinnen und den inneren Organen 
besteht die Yerschiedenhai^ daß die l%tigkeit der ersteren 
auf die Gegenwart beschränkt ist^ während die letzteren sich 
ebenso mit der Vergangenheit und Zukunft beschäftigen wie 
mit der Gegenwart Während — um bloß je einen Wahr- 
nehmungs- und Tatsinn in Betracht zu ziehen — das Gehör 
nur gegenwärtige Töne wahrnimmt und die Stimme nur 
gegenwärtige Worte artikuliert, folgert das Innenorgan nicht 
nur aus dem Rauche, daß zur nämlichen Zeit das Buschwerk 
auf dem Berge brennt, sondern auch aus der Anschwellung 
eines Flusses, daß es geregnet hat, und aus dem Herum- 
laufen der Ameisen mit ihren Eiern, daß es regnen w i r d 
Ein weiterer Unterschied zwischen den äußeren Sinnen und 
den inneren Organen ist in das Gleichnis von den Toren 
und den Torhütern gekleidet. Die äußeren Sinne sind mit 
Toren verglichen, die alles hineinlassen, was hinein will; die 
inneren Organe mit Torhütern, die nicht nur die Tore ^ünm 
und schHeßen, sondern auch die hineiI^elangenden Wahr^ 

>) KSrikftSSaitdenXinDmentBEenGaa^apAdMimdV&eMpfttiiiii^^ 

81* 
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nehmungen und Empfindungen kontrollieren und ordnen 
Wenn wir dieses Gleichnis in dem Sinne, wie es Ton den 
Indem verstanden wurde, ergänzen wollen, so müssen wir 
uns den Leib als einen Palast und die Seele als den im 
lunem des Palastes wohnenden und nach orientalischer Weise 
vntiUigen Herren denken. Dieses Gleichnis leitet mis auch 
la der YorsteUnng hinüber , durch welche die drei inneren 
Qrgwie und die zehn äußeren Sinne unter einen Begriff 
susammengefofit wurden, nämlich unter den des Werkzeuge 
(karana) der Seele, von dem wiederum im Bilde als Ton 
einer wohlorganisierten Dienerschaft oder Beamtenschaft ge- 
spruchen wird. „Wie die Dorfältesten von den Hausvor- 
„ständen die Steuer erheben und dem Gouverneur des 
„Distrikts übergeben, der Gouverneur des Distrikts dem 
„obersten Leiter [der Finanzen] und dieser dem König, 
„ebenso liefern die äußeren Sinne, wenn sie ihre Wahr- 
„nehmungen gemacht haben, diese dem inneren Sinn, der 
„innere Sinn, nachdem er sie geordnet^ dem Ahai)ikä,ra, und 
„der Ahaipkara, nachdem er sie zur eignen Person in Be- 
„ziehung gesetzt, der Buddhi, welche die KoUe des obersten 
„Leiters spielt*).^ Insofern sind sich alle dreizehn Organe 

*) Kärikä 35 mit Wilsons Erläuterungen. 

«) Sämkhya-tattva-kaumudi zu Kärika 36, Sütra II. 29, 40, 47. Im 
siebenten Sütra des Tattvasamäsa werden die dreizehn Organe unter 
dem Namen adhyä^na zusammengefaßt, was nach den Ausführungen 
der SAipkliya-kimiDft-dlpikA in Mr. M trots der Bsatnlen Torrn etwas 
wie JDitatet der Seele' bedeutet Ebendaselbst sind sneh die mit dem 
Ana^rock adhibhüia beseichneten Wirkungskieise der Organe spezialiriert 
und ferner die Götter angeführt, die in den m^'thologischen YorsteUimgen 
der modernen Silnikhyas als die Vorsteher der einzelnen Organe gelten 
(Brahman als Vorsteher der Bnddhi, Rudra als der des Ahamkära, der 
Mondgott als der des Mauas usw.). Diese göttlichen Vorsteher der Organe 
heü2en dort adhidaivata. Der Verfasser des Tattvasamäsa (Sütra 7 — 9j hat 
diese drei teebniseben Aosdrttcke geneiis nentiins Ternraflieb der AnngltA 
(Mbb. XIV. U19fg.) entlebnt 8. Mcb Bhagayadgltft VIII. 1, 8, 4, wo 
die ebenidls als Neotra, aber in gans anderer BedeataBgnebäieinander 
stehen. Vgl. BShtlingk, Bemerkungen zur Bhagavadglta, Berichte d» 
pUL-hist Klasse der K. SiUths. Ges. der Wiss. Vm^ S. IS des Soaderabsngs. 
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gleich, als sie aus einuiidderselben Ursache und zu eini- 
unddemselben Zwecke in Tätigkeit treten. Die Ursache 
ihrer Wirksamkeit ist das In-Kraft-treten der Macht der 
Werke, die zwar nicht in der Seele selbst^ sondern in der 
Baddhi ruht, aber als etwas der Seele Zngdiöriges betrachtet 
wird^); der Zweck ihrer Wirksamkeit ist einzig nnd allem, 
der Seele zur Erreichung ihrer Ziele — des Gausses (be^ 
ziehungsweise des Leidens) nnd schließlidi der Erling 
zu Terhelfen. Zu diesem Zwecke wirken sämtliche Organe 
spontan ; einen Leiter, der Wesen, I^higkeit und Zweck der 
Organe kennt und ihre Tätigkeit regelt, gibt es nicht In 
ihren Funktionen kollidieren trotzdem die dreizehn Organe 
nicht miteinander, sondern unterstützen und ergänzen sich 
gegenseitig, ganz als ob sie auf Verabredung und unter 
Kenntnis des gegenseitigen Vorhabens handelten ..Zwar 
„sind die Organe Modifikationen der drei Gunas, deren 
„Natur es ist einander entgegen zu wirken, aber sie werden 
„einmütig gemacht durch die [von ihnen gemeinsam zu er- 
„füllenden] Anforderungen der Seele; vergleichbar dem Docht^ 
„dem Öl und dem Feuer, die, vereinigt um durch Entfernung 
„der Finsternis die Farben zu erleuchten, eine Lampe bilden *).^ 
Nach dem gewöhnlichen Verlauf der Dinge folgen 
die Funktionen der einzelnen Oigane aufeinander, indem 
zuerst die äußeren Sinne in Tätigkeit treten; „wenn z. B. 
„jemand im Halbdunkel zu Anfang nur einen Gegenstand 
„undentiich [mit dem Gesichtssinn] wahrnimmt» darauf mit 
„angespannter Aufmerksamkeit des inneren Sinnes feststellt: 
„ ,Da ist ein grimmiger Bäuber mit einem Bogen, der [sdiuß* 



') Sütra II. 36. 

*) K&rikä 31, Sütra II. 37. 

^} Kärikä 31. — Im TattTasamäsa Sütr» 10 und iu der Sämkhytr- 
kr«aiardi]iik& data (Nr. 68) ist die Fanktionsweiae eftmtlieher dreicehn 
Oigane mit dem aonat nicht belegteren Terminus äbhtbuddhi benannt, 
den BtUaniTne (niclit mit Glilek) »intelligent fonetion* fiberaetst hat; 
▼g^. übrigens Ballantynes Bemerkung in Nr. 97. 

*) S&qikhya-tottYa^kanmiidi an £firik& 36. 
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„bereit] gekrümmt ist durch die mit einem Pfeil belegte, 
„bis an das Ohr zurückgezogene Sehne', darauf [mit dem 
„Ahamkara] die Bezielumg zu seiner eigenen Person herstellt : 
kommt auf mich los', und darauf [mit der BuddhiJ 
„den Entschluß fafit: ^ch will von diesem Orte forteilen'" 
Doch kann es auch vorkommen, daß die Fonktionen der 
Organe gleichzeitig eintreten; „wenn z. B. jemand in 
„dichter Einsterms infolge eines Blitzstarahls einen Tiger 
„ganz nahe vor sich sieht Dann treten hei diesem Menschen 
„Wahrnehmung, Feststellung, Bezugnahme auf die eigene 
„Person und Entschließung zugleich ins Leben, da er [sofort] 
„danach aufspringt und von jenem Orte im Nu enteilt". 
Ebenso liegen die Verhältnisse, wenn es sich um sinnlich 
nicht wahrnehmbare Dinge handelt, also allein die Funk- 
tionen der drei imieren Organe in Betracht kommen, die 
der äußeren Sinne aber fortfallen: auch in diesem Falle 
können die Funktionen der drei inneren Organe ebensowohl 
gleichzeitig sein als aufeinander folgen. Nach dem deutlichen 
Wortlaut von Kftrikft 30 ist dies unzweifelhaft die echte 
Särnkhya-Lehre, wogegen die Vaise§ika-Philo8ophie die Mög- 
lichkeit einer gleichzeitigen Tätigkeit der Organe bestreitet 
und behauptet» daß sie in jedem Falle nacheinander funk- 
tionieren. Biese abweichende Theorie hat em späterer 
S&tpkhya-Lehrer*) sich zu eigen gemacbt und unter Igno- 
rierung der älteren Quellen semes Systems die Erklärung 
abgegeben, daß die scheinbare Gleichzeitigkeit der Funktionen 
in derselben Weise zu beurteilen sei, wie die Durchbohrung 
von hundert aufeinander gelegten Lotusblättern mit einer 
Nadel. Auch in diesem Fall scheine es, als ob die Nadel 
sämtliche Blätter gleichzeitig durchsteche, während docli in 
der Tat ein außerordentlich schnelles Nacheinander vorliege. 

Nicht nur durch ihren gemeinsamen Zweck sind die 
dreizehn Organe zu einer Einheit yerbunden; es besteht 

>) S&mkhja-tattTa-kaumiidl sa XAiikft 8a Dies ist aueh die Quelle 
für die folgenden SStse raehier DusteUang. 
*) Anir. zu Sfttn n. 88. 
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auch eine wiclitige Übereinstimmung hinsichtlich ihrer Natur. 
Alle Organe werden durch physische Ernährung erhalten 
uad gestärkt; wenn sie durch Fasten oder andere Ursachen 
geschwächt sind, so kann man sie durch Speise und Trank 
wieder kräftigen, weil diese Nährmittel Teile enthalten, die 
mit den Substanzen der Organe gleichartig sind^). 

8* Der feine oder innere Kdrper, 

Die dreizehn Organe sind nicht vergänglich wie der 
grob-materielle Leib, sondern begleiten die Seele auf ihrer 
Wanderung durch alle wechselnden Existenzen. Zu diesem 
Zwecke bedürfen sie nach der S&(|ikhya-Lehre einer Basis^ 
da ne ohne eine solche ein haltloser Komplex wären, »wie 
ein Bild ohne eine Ghnmdlage oder ein Schatten ohne den 
flchattenwerlenden Gegenstand** Diese den Organen Halt 
und Bestand verleihende Basis hat unser System in den fünf 
feinen Elementen gefunden; mit ihnen zusammen bilden die 
Organe den inneren Körper das linga» Dieses Wort be- 

*) Sütra I. 131, III. 15 nebst Vijnänabhiksus Erläuteningeu. 

-) Kärika 41, Sütra III. 12, 13. — Die ähnlichen Anschauungen 
des Vedänta ttber den feinen Leib (s. Deassen, System des Vedänta 
899^404) aeheinen im wesentlichen ans dem Sämkhya-System herAber- 
gesommen m sein. Die VedAntft-Lehrer gebntnehen das teehnisehe 
linga und dessen Znsammensetstingen nicht, wohl aber «iUvifMi>larim, 
üiÄtasraya nnd Umschreibnngen. 

') Der innere Körper ist also durch achtzehn Bestandteile gebildet, 
^ie Aniruddha nnd Mahfideva zu Sütra TIT. richtig zählen. Das Sutra 
selbst rechnet nur siebzehn, was VijfuinabhikfU dadurch zu erklären 
sucht, daß Buddhi und Abaipkära als eins gedacht seien. — Einige 
6&rakhyarLehier (Paramftrtha sn Kftrik& 41, Gan^apfida sa EAxikft 40—42, 
TijfiAnabhiksn sn Sütra III. 11, 12, V. 108) madien den fOr das System 
hedeatnngalosen Unteiaehied, daß sie unter liUga nnr die dreiiehn Organe, 
unter linga-Barira die dreizehn Organe samt den fttnf tanmätras ver- 
stehen. Vgl. Colebrooke, Mise. Ess.* I. 258; Wilson, Siinkhya Karikä 
S. 132-135; Ellwood Austin Weiden, The Säqikhya term li^a, 
AJ?. XXXL 445fg. 



i^iyui^cü Uy Google 



328 



d«atet mdit, wie die einheiiniache ErkläruDg*} sagt, ,das 
[bei der Befreimig der Seele in die TJrmaterie] aufgehende 
(Jayam gaechaty, sondern das charakteristische Merkmal, d. h. 

dasjenige, was Wesen und Charakter des Individuums be- 
stimmt. Denn da die S;unkh\ a-Philosophie nicht die ge- 
ringste ([ualitative Verschiedenheit zwischen den einzehien 
Seelen anerkennt, ist der innere Körper das Prinzip 
der Persönlichkeit in diesem Leben und das Prinzip der 
Identität der Person in den zahllosen Existenzen. Gebräuch- 
liche Weiterbildungen aus lihga sind Ui^Ordeha oder Harira 
.charakterisierender Körper', Synonyma sind suksma-deha 
(^sarira) ,f einer Körper* und ätivahika-sarira ^linübergeleit ender 
Körper*. Dem letzten Ausdruck ist in neuerer Zeit aller- 
dings eine etwas abweichende Bedeutung gegeben. Yijfl&na- 
bhik^n*) rersteht nämlich unter ihm ,die Gmndh^^e oder 
den Sitz der dreizehn Organe', das adkiffhäna-iarira, das 
durch die fünf feinen Elemente gebildet ist» obwohl aus dem 
Wortlaut Ton Sütra Y. 103 deutlich hervorgeht, daß äHvähika- 
ktrira im Gegensatz zu dem groben Körper, also im Sinne 
von linga^ steht. Wenn Vijfianabhiksu ^) die Erklärung ab- 
gibt, daß zuweilen das liiiga- und adhisthäna-sarlra wegen 
ihrer Feinheit in der Literatur als eins behandelt werden, 
so dürfen wir dies dahin berichtigen, daß die älteste Saiiikhja- 
Quelle außer dem proben Ticibe überhaupt nur einen ein- 
heitlichen inneren Körper kennt. In Karikfi 40 heißt es 
ausdrücklich, daß das Lifiga aus den materiellen Prinzipien 
von der Buddhi an „bis herunter zu den feinen Elementen'*^ 
gebildet ist Ebendaselbst findet sich auch die ausftthrMchste 
zusammenhängende Beschreibung des inneren Körpers. Er 
ist „im Anfimg entstanden, unbescfariüikt [hinsichtlidi der 
groben Leiber, in die er emgeht], und konstant^, d. h. er 

*) Sämkhya-tattva-kanmndi zn Karikä 40, Auiruddha sa Sfttl» 
VI. 69. Das Snbstantiy Ii im f^abd&rthAkalpAtani ist erst sus dieser 

falschen Etymologie entstanden. 

*) An den in der vorvorigen Anm. angegebenen Stellen. 
') Am Schluß seiner Ausführungen zu III. 11. 
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bildet sich am Beginn eines Weltalters und währt^ bis die 
erlösende Erkenntnis erreicht ist oder die Weltauflösung 
eintritt^). Aber nur im ersten Fall wird er für immer von 
der Urmaterie absorbiert ; für alle diejenigen Seelen, die bei 
der Beabsorption des Universums noch nicht die Erlösung 
gewonnen haben, entsteht der innere Körper bei B^inn der 
folgenden Weltperiode an& neue. Die Ursache sdner Neu- 
bildung liegt in der Niditontersdieidung, in der Kraft von Ver- 
dienst und Schuld und in den Dispositionen, welche Faktoren 
während der Zeit der Weltauflösung in der Urmaterie be- 
stehen bleiben „Der innere Körper wandert" — so schließt 
K&rika 40 — ..[aus einem groben Körper in den anderen], 
weil er [sonstj nicht empfinden kann, affiziert von den Zu- 
ständen". Aus diesen Worten ergibt sich zunächst, daß 
sowohl die Metempsychose wie die Empfindung 
durch den inneren Körper bewirkt wird Da a})er das 
Zustandekommen der Empfindung von seiner Vereinigung 
mit einem groben Leibe abhängig ist^ so folgt, dafi in dem 
Augenblick der Wanderung, d. h. während der kurzen Zeit, 
die der innere Körper nach dem Eintritt des Todes unter- 
w^ ist^ um in einen anderen groben Körper zu gelangen,, 
keinerlei Empfindung stattfinden kann^). 

Zu den letzten Worten des eben angeführten Zitats 
»affiziert Ton den Zuständen^ bemerkt die Sdipkhja-tattva- 
kanmndi folgendes: „Die Zustände sind Verdienst und Schuld, 

') VgLhiembernoehVijfLsaSd^in.?. Üb«r die (in der KäriU 
noch nicht vorgetragene) Lehre^ dafi es im Anteil der SehSpfong nur 
einen iuneren Körper gegeben habe und dafi erat apftter eine Spaltung 
in Individuen eingetreten sei (Sfttra III, 10), 8owie über die bei dieser 
Anschannng herrschenden Unklarheiten siehe oben S. 298 fg. — Eine selbst- 
verständliche Folge der über den inneren Körper gebildeten Vorstellnngen 
ist, daß dieser im Gegensatz znr allgegenwärtigen Seele als in seiner 
Ansdelinung beschränkt betrachtet wird (vgl. Sütra III. 13, 14). 

«) Vijn. an Sfttra VI. 69. 

*) Vgl. dazu Sfttra lü. 3, 8, 16 nnd VijfiAoabhikfua EinJeitong 
so UL 11. 

^) Vijfi sn Sfttn m. 6. 
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„Erkenntnis und Nichterkenntnis^ Gleichgiltigkeit und Nicht- 
„gleichgiltigkeit [gegen die Sinnenwelt |, übernatürliche Kraft 
^und Mangel der üb( rnatürlichen Kruft. Mit diesen [Zii- 
„stäuden] ist die Buddhi behaftet, und du der feine Körper 
„diese in sich begreift, ist er gleichfalls von den Zuständen 
„affiziert (eigentlich: durchduftet], ebenso wie ein Kleid, 
„wenn es mit schönduftenden Carapaka- Blüten yerseheii 
„ist, von deren Wohlgeruch durchduftet wird." 

Diese Zustände und der innere Körper bedingen sich 
gegenseitig: ohne den inneren Körper sind die Zustände 
nicht möglich, und ohne die Zustände würde der innere 
Körper nicht das gegenwärtige Leben iLberdauern. So stehen 
beide zueinander in dem Verhältnis einer anfangslosen Eon- 
tinuiläty vergleichbar derjenigen Ton Samen und Sproß*). 

Im Sdiiikhya-System ist also nicht die Seele, sondern 
der innere Körper gut oder sdüechf^ weise oder töricht, 
entsagend oder leidenschaftlich, stark oder schwach; nicht 
in der Seele, sondern in dem inneren Körper haftet die 
moralische Verantwortlichkeit, auf der die Metenipsychose 
beruht. Der innere Körper wird mit einem seine Holle 
wechselnden Schauspieler verglichen, weil er infolge einer 
besonderen Naturkraft die verschiedenartigsten Formen an- 
nimmt, ,. veranlaßt durch das Ziel der Seele", d. h. damit 
diese den Lohn der ihr aufgebürdeten Taten empfange. 
^Gleichme ein Schauspieler, der diese oder jene Kolle spielt» 
„entweder Parasuräma oder Ajätaäatru oder der König der 
„Yatsa wird, so wird der feine Körper, wenn er diesen oder 
^jenen groben Körper annimml^ entweder ein Gott oder ein 
„Mensch oder ein Tier oder ein Baum').^ Und der innere 

^) Die Attribute und Qualitäten, die den einzelnen Bestandteilen 
des inneren Kfirpera eigen sind, werden begieiflieherwdae anch sonst 
dem gansen Liftgaftirira sagesclirieben. Was i. B. in KArikft 80 Uber 
den inneren KOrper gesagt ist, daß er nämlich w^n der Verbindong 
mit der Seele scheinbar geistig sei, besieht sich nur anf das Innenorgan 
und die Sinne. 

*) Kärikii 52. 

Kärika 42 und Sainklija-tattva-kaomudi dazu. 
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Körper ist gemeint, wenn es von der Materie in Kärika 62 
heißt : „Keine [Seele] fürwahr ist gebunden, wird erlöst oder 
wandert; die von den verschiedenen [Seelen] abhängige 
Materie [allein] wandert^ ißt gebunden und wird erlöst" So- 
lange der innere Körper anf seiner Wanderung beharrt» 
dauert der Schmerz, da es sein Wesen ist^ Schmerzen hervor- 
zubringen. Erst wenn der innere Körper sich endgiltig in 
der Urmaterie auflöst und das Leben für alle Zeiten erlischt, 
ist die Befreiung vom Schmerz gewonnen^). 

Ich glaube, daß hier der Ort ist, noch eine wichtige 
und für das Säipkhya- System charakteristische I^ehre anzu- 
führen, nämhch die von den hinterlassenen Eindrücken und 
den auf diesen beruhenden Dispositionen (samsMra, väsanä) -). 
Denn wenn auch die ßuddhi der eigentUche Sitz dieser 
Eindrücke ist^), durch die der Instinkt, die Triebe, Fähig- 
keiten, Talente und das Gedächtnis erklärt werden, so wirken 
doch sämthche Organe bei ihrer Hervorbringung mit; und 
femer sind die Dispositionen, die ebensowenig wie das Welt- 
dasein einen Anfang haben, für die Individualität der durch 
den inneren Körper repräsentierten Person Yon so hoher 
Bedeutung, daß sie füglich in diesem Zusammenhang zur 
Sprache zu bringen sind. Die ganze Theorie ist^ wie die 
meisten distinktiven SäipUiya-Lehren, in das Yoga- System 
übergegangen*) und deshalb Ton Faul Markus eingehend 
behandelt worden*). Wenn auch hier im Anschluß an die 

0 KAiikft 66. 

*) 8. die Bidices n meinen Teztansgaben unter den bdden Worten, 
^ S. besonden Sfttra II. 42. 

*) Aach in Vedänta- Schriften ist, wiewohl selten, von den Samsk&ras 
die Rede; und in modifizierter Form hat die Theorie in den Buddhismus 
(s. die Einleitung zu meiner Übersetzung der Samkhya-tattva-kaumudi 
S. 530) sowie in die Vaisesika-Nyäya-Philosophie (vgl. hauptsächlich 
Ballautyne, Lectures on the Nyäya Philosophy, embracing the text of 
the Tftrkasangraha, AUahabad 1819, S. 54, 55 und Snali, Intrododone 
fi23, 274) Eingang gefunden. 

*) In seiner Schrift Uber die Toga-PbiloMphie 36—44. Aneh (nach 
dem Index) yon Pool Tuen in seinem dSnisohen Yoga. 
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Vorlage (Bhojarfijas Konimentnr zum Yoj^asi'itra) die spezielle 
Samkhya-Yoga-Lelire von den Spuren, die jede Empfindung, 
Wahrnehmung und Erfahrung in der Euddhi zurückläßt, 
eng mit der allgemein-indischen Vorstellung von der nach- 
wirkenden Kraft des Werkes Terschmolzen ist, so glaube 
ich doch meme Leser auf Markus' wohldurchdachte Dar- 
stellung verweisen zu können, aus der ich im folgenden die 
Hauptsachen heraushebe. ^Ein jeder Vorgang prägt eine 
„entsprechende Spur ein in den Boden des Denkoigans, und 
„diese Spur yerharrt da als ein Keim im Ackergrund (ftf^a 
„im k^etra) oder als eine Disposition (samMra, d. i. passendift 
„Yoibereitung oder Zurfistung, Bhtoo^ia) für die kOnftige 
„Eeproduktton dieses Vorganges . . . Diese Dispositionen . . . 
„bilden bei ihrer unendlichen Menge ein sehr wesentliches 
„Attribut des Denkorgans . . . Das Denkorgan ist förmlich 
,.bunt davon, so verschieden sind die zahllosen einzelnen An- 
klagen, welche sich im Laufe der Geburten darin Bürger- 
„ recht erwerben oder ... es usurpieren {ä-rabh), mit jener 
„rücksichtslosen Notwendigkeit des Naturgesetzes, welcher 
„das Individuum willenlos unterliegen muß. Aber trotz all 
„dieser steten Beeinflussung bleibt das Denkorgan was es 
„ist: der nährende Boden, das verknüpfende, einheitgebende 
„Band, das Substrat, zu welchem sämtliche Dispositionen 
„nur Attribute sind. . . . Die Lebensgeschichte einer solchen 
„Disposition ist folgende. Zunächst ist sie latent, Tirtnell, 
„die reine Möglichkeit» allerdings mit der Tendern^ mit der 
„unentrinnbaren Bestimmun^^ die ihr gebührende Wirkung zu 
„üben, aber noch nicht mit der ausgereiften Energie dazu. 
„Als solche sind sie noch nicht näher erfaßbar, definierbar. 
„Unmittelbar wahrzunehmen sind ja immer nur ihre aktuellen 
Äußerungen, von denen man dann rückwiiits auf die Be- 
„schaffenheit der Sarnskäras schließen kann. . . . Wenn ihre 
„Zeit gekommen ist^ da tauchen sie auf, werden lebendig, um 
„endlich — nicht zu vergehen, sondern — in die Kuhe des 
..Gewesenen, der ewig stillen Vergangenheit einzutreten. . . . 
„Diese Anlagen bleiben ein stetes Eigentum des Indifiduums^ 



Digitized by Google 



— 333 - 

^nur in verschiedener Daseinsform, je nachdem sie ihren 
„bestimmten Zweck schon erfüllt haben oder nicht. Erst 
,,als gebundene Kräfte, die der Lösung, des Umsatzes in 
^bendige Kraft harren, un entscheidend für das praktbche 
„Tan des Indindunrns zu werden; als nngealinte schlummerode 
„Triebe, die nur erst erweckt, erregt werden sollen, um zu 
„mächtigen Einfluß auf uns zn gelangen. . . . Alle für das 
„physische Leben unentbehrlichen Fertigkeiten, die G^ewohn* 
„heiten und Anlagen, die wir, wie man sagt^ mit auf die 
„Welt bringen, sind das Erbteil früherer Geburten ; sie sind 
Eindrücke, welche in der Zwischenzeit im Verborgenen fort- 
„bestchen und ihre latente Kraft bewahren, um sie einst 
„zur passenden Stunde frisch und jung zu betätigen, — wie 
„Samenkörner, wolclie jahrelang aufbewahrt worden sind, 
„aber dann, wenn sie in die fürs Keimen günstigen Yer- 
„hältnisse versetzt werden, ihi'e Keimkraft entwickeln, als 
„wären sie erst jüngst geemiet Daraus erklärt es sich im 
„Grunde auch, d^iß wir uns unserer Schicksale im Himmel, 
„in der HöUe^ in früheren Geburten nicht erinnern; die Ein- 
„drücke daron amd eben für unsere gegeni^ürtige Eiistenz 
^ohne Belang; yerioren gehen können sie aber nicht** 

Unter allen Dispositionen ist die TerhängnisroUste die 
einem jeden Wesen angeborene Anlage zum Nichtwissen 
(avidya-samskära), d. h. zur Verwechslung Ton Geeist und 
Materie. Sie ist die Wurzel alles Übels; denn da sie die 
Ursache des Verlangens nach weltlichen Freuden und mittel- 
bar der Erwerbung von Verdienst und Schuld ist, vei^strickt 
sie die Wesen immer aufs neue in das Weltdasein 

0. Der grobe Körper« 

Der sichtbare vergängliche Leib (sMIo-da^ ^iaiim)f 
der in der animaÜBchen Welt Ton Vater und Mutter erzeugt 
wird — das Pflanzenreich kommt nur nebensächlich in Be« 

') S. beaondera Anir. ai SAtia II. 1. 
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tracht — , besteht aus sechs Hüllen (satkausika), nämlich 
Haaren, Blut, Fleisch, Sehnen, Knochen und Mark, von denen die 
drei ersten der Mutter, die drei letzten dem Vater entstammen 

Die Verbindung des groben Leibes mit dem feinen 
Körper imd der Seele nennen wir Leben '^), ihre Trennung 
Tod. Das Leben in einer bestimmten Existenz (janmany 
kann nicht eher durch den Tod ausgelöscht werden, als bia 
das Besultat der früheren Werke, deren Frucht zu reifen, 
begonnen hat (prärabdha\ yollständig ausgekostet ist^). 

Obschon die unsichtbare Kraft der Werke (adfffa, apÜtrfM), 
die Gattung des groben Körpers bestimml^ in welche die 
Ton dem feinen Körper umkleidete Seele nach dein Ablauf 
einer Existenz einzieht» ist diese Kraft doch nicht das den. 
groben Leib bildende Prinzip Yiebnehr lernten wir als 
solches schon oben S. 318 den Atem (pränä) oder richtiger i 
die mit dem Atem als dem Lebensprinzip verbundene Seele 
kennen. Man war der Meinung, daß im Mutterleibe zuerst 
ein Flöckchen (kalala), daraus ein Bläschen (budbudä) und 
weiter ein Fleischklumpen (mämsa-pesi)^ der Rumpf (karanda\ 
die Glieder (anga)^ d, h. Kopf, Arme und Beine, und 
schheßlicli die Nebenglieder (pratyanga, s. im Petersburger 
Wörterbuch), d. h. Stirrf, Nase, Kinn, Ohren, Finger usw.^ 
entstehen Uber den Stoff, aus dem dieser grobe Körper 
sich bildet, ist in Indien gestritten worden. Die einen, d. h^ 
die Vertreter der landläufigen Anschauung^ sagen, daß er 

») Sütra V. 121 Vijii. 

') Karikä 39 und Sfttra III. 7, 11 nebst den beiderseitigen Kommen- 
taren. Ebenso (nur Haut statt Haare) in dem Sämkliya-AbBcImitt MblL. 
XU. 11332, 33. 

') Vijfl. SU Sfttn YL 63. 

«) Vijff. SU Sfttra L 24. 
Sftüm YL 61, 68. Dies ist eins Potomik gegen die Lehre der 
VaiSesika-Njaya-Philosophie, nach der die Seele dnreh Yermitthing des 
Adr^t^L die Bildung des Körpers leitet. 

•) Sdmkhya-tattva-kanmutU zu Kärikä 43. 

^ Vgl. die ttblicben Ausdrücke pancatäf pa§icatva jAofltonng des 
Körpers in die fünf Elemente, s. t. a. Tod*. 
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aiiB den fünf groben Momenten bestehe; andere scheiden 
den Aiher aus und nennen nur yier wieder andere, d. h. 
die Veddntisten, lehren, daß der Körper ans drei ürelementen, 
Feuer, Wasser und Nahrung, zusammengesetzt sei^); und 
sdiließlich existiert auch die Ansicht, daß er nur aus zweien 
(d. h. wohl Erde und Wasser) sich hflde'). Aber alle diese 
Anschauungen sind nach der Ansicht des Sämkhja-Systems 
nicht richtig. Zwar besteht das Substrat des inneren 
Körpers, wie wir sahen, aus den fünf feinen Elementen; 
aber der grobe Körper hat nach der auch von der Vaisesika- 
NyaTa-Philosopliie geteilten *) Samkhya-Lelire lediglich das 
Element Erde zur materiellen Ursache ''). Die verbreitete 
Anschauung, daß der Leib aus den fünf groben Elementen 
gebildet sei, beruht darauf daß die übrigen vier Elemente 
die Stabilität des Körpers bewirken, indem das Blut durch 
das Wasser, die Körperwärme durch das Feuer, der Atem 
durch die Luft und die Luftröhre durch den Äther erhalten 
wird Das gleiche gilt selbst Ton den überirdischen Wesen 
in den Welten des Sonnen-, Wasser- und Luftgottes; denn 
auch hier dienen die feurigen, bezw. wässrigen und luftigen 
Bestandteile nur dazu, die überwiegende Masse der erdigen 
Bestandteile zu erhalten. Nur die letzteren befähigen den 
Körper, Freude und Schmerz zu empfinden; wenn sie an 
Masse geringer wären als das, was die anderen Elemente 
zur Erhaltung des Körpers beitragen, so würde jede Empfin- 
dung unmöglich sein 



Sfttra m. 17, 18. 

*) Dciissen, System des VedSatft 260, 880. 

*) Vija. za Sütra V. 102. 

Vaiiesikasütra IV. 2. 2, S und Njiyuütra HL 28-32. Saali, 
Introduzione 154 fg. 

») Sütra III. 19, V. 102, 112 im Gegensatz zn (kr Mbh. XII. 7936-38 
Fancasikba in den Mond gelegten landläufigen Anschauung. 

•) Vijfi. sa Sfttn V. lOS. 

^ Anir. und lUhid. sa Sfttn Y. 113; etwM anden Viß, n m. 19. 
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10. Die Zitstinde. 

Unter diesem Titel luibe ich von drei verschiedenen 
Katef2;orien zu handehi, 1. von den Zuständen, auf deren 
regelmäßigem AVechsel die Erhaltung der Lebenstätigkeit 
in der ganzen animalischen Welt beruht, 2. von den indivi- 
duellen Daseinszuständen, und 3. von denjenigen Zuständen, 
welche die Grade der Entfernung tob dem höchsten Ziele 
darstellen. 

A. Die regelmsifeig wechselnden Zustände, Wachen 
und Schlafen, beeinflussen nach dem Säisikhya-System ^) nicht 
etwa die Natur der Seele, sondern nur die ihrer Up&dhist 
des inneren Organs und der Sinne. Herrorgerufen werden 
diese ZustSnde durch die Gu^as in der Weise, daß im Schlaf 
das Tamas, im Wachen das Satt?a und Bajas ihre Kraft 
aur Gteltung bringen. Das Wachen (jägara, jdgarana, jägrat, 
jägariia) wird definiert als die durch die Sinne vermittelte 
Veränderung des inneren Organs zur Form der Objekte*); 
das wesentlichste Characteristicum dieses Zustands ist also 
die sinnliche AV ahrnehmung der Außendinge. Der Schlaf 
wird in der indischen Philosophie allgemein in zwei ver- 
schiedene Zustände zerlegt, in den Traumschlaf [svapna) und 
den traumlosen oder tiefen Schlaf {sumpti\ so daß stehend 
Yon einer Dreiheit — nichts wie bei uns, von einer Zwei- 
heit — der Zustände gesprochen wird« 

Der Traumschlaf ist ebenso eine Veränderung des 
inneren Organs zur Form der Objekte, wie das Wachen, nur 
mit dem Unterschiede, daß diese Veronderung im Tnium- 
schlai nicht durch die Tätigkeit der Sinne, sondern nur 
durch die in der Buddhi ruhenden Emdrücke {smiisMra) 



*) IKeyedftnta-A]i8diunDgenflb6rdi«BenGegenstuidg.bciI>6ii88e]i, 
System 369—381, und vgl audi fie^sod, Mttftrianx II. 107—182. Ober 
die AuflMBiiiigwi des yufeBOai-Kyftya 8. Soali, Introdmione 800 oben. 

•) Yijfi. so Sfttn I. 148. 
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herfargeruf en wird Weil so die Wahrnehmung der Traum- 
bilder auf Affektionen des inneren Organs bemhf^ sind diese 
nicht absolut unwirklich wie eine Luftblume oder ein ähn- 
liches Unding, sondern nur unwirklich im Yerhältnis zu den 
im Wachen gesehenen, objektiT realen Dingen. Bei der 
absoluten ünwirklichkeit der Traumbilder würde die Vor- 
stellung, daß man geträumt habe, unmöglich sein. Im Traume 
werden also frühere AVahrnehmungen durch die in der 
Buddhi zurückgelassenen Spuren ohne äußeren Anreiz wieder 
erweckt; aus niemals wahrgenommenen Dingen aber setzt 
sich kein Traumbild zusammen'-). 

Der Tief schlaf ist die Negation aller Affektionen 
des inneren Organs, d. h. der Zustand völliger Bewußtlosig- 
keity weil die Seele die Eigenschaft hat, nur die Affektionen, 
aber nicht die in der Buddhi yorhandenen Saipsklüras oder 
die ebendaselbst aufgespeicherten Ansammlungen yon Ver- 
dienst und Schuld zum Bewußtsein zu bringen. Diese ein- 
gehe und echte Sftipkhya-Lehre ist durch das Sütra 1. 148 
kompliziert^ weldies — einen Satz der Vedänta-Fhilosophie 
sich aneignend — sagt^ daß die Seele Zeuge oder Zuschauer 
des Tiefechlafe ebenso wie des Wachens und des Traum- 
schlafs sei ; womit behauptet ist, daß auch etwas im Tiefschlaf 
Vorhandenes zum Bewußtsein gebracht werde. Vijflanabhiksu 
hilft sich in seiner ausführlichen Besprechung dieses Siitra 
in der Weise aus der Verlegenheit, daß er zwei Arten von 
Tiefschlaf feststellt, nach dem Unterschiede des halben und 
vollständigen Schwindens der Modifikationen des inneren 
Organs. „Bei dem halbenSchwinden (ardha-layä) sagt 
er, „existiert zwar keine Affektion, die [dem Innenorgan] die 
jyForm der Objekte verleiht^ wohl aber ist das Innenorgan 
„so affiziert, daß es die Form der in ihm selbst befind- 
en eben Freude, des in ihm befindlichen Schmerzes oder 
„der in ihm befmdlichen BeüUibung hat; denn sonst [d. h. 
„wenn nicht eine derartige Affektion Torlftge] wäre bei dem 



') Yija. a. a. 0. «) Anir. sa Sütra IH. 27. 

S&i|ikh..Fii. 
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„Erwachten die Erinnerung an die zur Zeit des Tiefschlafs 
„Yorbandene Freude usw. unerklärlich, die sich z. B. in 
^den Worten äußert: ,Ich habe gut geschlafen*. . . . Bei 
„dem yollständigen Schwinden [der Veränderungen] 
„{samoffrehhifa) aber existiert überhaupt keine Affektion des 
„Innenorgans» ebensowenig wie im Tode, . . . und deshalb ist 
„die Seele nicht Zeuge dieser [Art yon TlefBchlaf].'' 

Wir müssen Ton diesen Spekulationen absehen, wenn 
wir die S&qikhya-Philosophie in unverfikbchter Beinheit dar- 
stellen wollen. Alle Siteren Säqikhya-Schriften kennen nur 
einen Tiefschlaf, und das ist derjenige, den Yijfiänabhik^u 
als die zweite Art beschreibt, in dem die Modifikationen des 
inneren Organs vollständig geschwunden sind und nichts vor- 
handen ist, dessen die Seele Zeuge sein könnte. Nur auf 
diesen Zustand paßt^ was sonst von dem Tiefschlaf ausgesagt 
wird, nämlich daß in ihm die Seele vorübergehend erlöst 
sei, da keine Empfindung und vornehmlich kein Schmerz 
existiere. Diese Ungebundenheit oder Schmerzlosigkeit, in- 
folge deren die im Weltdasein stehende Seele zur Zeit des 
Tiefschlafs sich in demselben Zustande befindet wie die 
erlöste Seele in der Isolierung nach dem Tode, wird in Sütra 
y. 116 mit dem Vedfinta-Ausdrudc ^) ,Natur des Brahman* 
(brahnuHi^paid) bezeichnet; und Yijfiftnabhik^u bemerkt dazu, 
daß in unserem System das Wort Brahman die Gesamtheit 
der Seelen in ihrem FQrsichsein und in der fMheit yon der 
durch die üpftdhis bedingten Beschribiktheit bedeute 

Da nun die Bewußtlosigkeit das Wesen des Tie£»ßhla& 
ist, so mußten selbstverständlich die krankhaften und nur 
ausuahmswcise zu beobachtenden Zustände der Ohnmacht 
(mürchä) und der bis zur Bewußtlosigkeit gesteigerten Ver- 
senkung (samädhi) als mit dem Tief schlaf gleichwertig ange- 

Oder, was nach äaipkara zmn Brahmasütra I. 8. 16 als möglich 
endkefait: mit einem landlänfigen, Tolkstllmlieben Ansciraek, dessen 
Herknnft ans der Vedftnta^Fldlosopbie der yerfuser der SAipUi^aiAtns 
yielleicht nicht mehr empfand. Vgl. jedoch nhen. S. 99. 
*) YgL inr Sache noch Sfttn IL 8i. 
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sehen werden. Das über diesen Gl^esagte gilt auch T(m den 
beidflü abnoimen Zustanden 

Die Ohnmacht mrä m den SfiipUiya-Tezten nur sehr 
sdten direkt erwähnt^ sondern gewöhiüich durch ein ädi ,jmw* 
hinter iUfupH angedeutet; mid die Yersenkimg ist ein durch 
die Ausübung der Yoga-Fhuds künstlich herbeigeführter 
Zustand, mit dem unser System sich nur aus Rücksicht auf 
die ihm eng Terbundene Yoga-Philosophie beschäftigt. Wenn 
im Yogasütra I. 51 die bewußtlose {asamprajüätä) Versenkung 
als jfrei von dem Samen [des Gebundenseins]* (nirlija) be» 
zeichnet und mithin der Erlösung vollständig gleich- 
gestellt wird, so ist hier kein wirklicher "Widerspruch mit 
der entgegengesetzten, im Säijikhyasütra V. 117 vorgetragenen 
Lehre anzunehmen ^ weil im Yogasütra allein die dem 
Tode des Erlösten unmittelbar vorangehende Versenkung 
gemeint ist. Weniger glücklich sucht Yijfi&nabhik^u den 
anscheinenden Widerspruch zu lösen, wenn er sagt: »Nur 
„in der Absicht zu lehren, daß in der bewußtlosen [Ver- 
„senkung] die Zerstörung des Samens allmählich vor 
„sich gehe, ist [dieser Zustand] dort [im Yogasütra] samen- 
„los genannt; denn sonst müßten ja alle die einzelnen bewußt- 
„losen Zustände [in dem Leben des Yogin] samenlos sdn, 
„[also jeder unmittelbar zur absoluten Isolierung der Seele 
..führen], und das Wiedererwachen [zu bewußtem Leben] 
„würde unmöglich sein." 

B. Die acht indiTidnell«!! DaaeiiuaiistSiide (hhäva\ 

Tugend und Lasterhaftigkeit, Erkenntnis und Nichterkenntnis, 

Gleichgiltigkeit und Nichtgleichgiltigkeit gegen die Sinnen- 
welt, übernatürliche Kraft und Mangel der übernatürlichen 
Kraft, sind schon in anderem Zusammenhang, besonders 
S. 309 fg. und 329 fg., zur Sprache gekommen. Hier ist noch zu 
erwähnen, daß diese Zustände der Buddhi sowohl ursprünglich 
(sälstsiddhikä) oder natürlich {präkjrtUca) als auch geworden 

>) SAtra y. 116, 117, Vtjfi. n L Ifi. Ober den ram&ilbi s. aiuh 
Soall, ÜDtrodiuione M unten. 

82* 
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oder erworben (nottfia) aöii können *). Das letztere ist bei 
den Tier erstrebenswerten Zuständen die RegeL Die Aoe- 
DAhmey d. h. die Ursprünglicbkeit, das Angeborensein dieser 
ZosUbide^ wird belegt') dnrch den Hinweis ftol den Stifter 
des SAipkhyft-Systemfi Eapfla, der angebUch am Beginn dieses 
Weltalten im ToHen Beeits der Tagend, der Erkenntnis^ der 
Gleicligiltigkeit gegen weUUche fVeoden nnd der ftbematOr- 
liclien Kraft herrortrat fflnfiger erscheinen die entgegen« 
gesetasten Zustände angeboren. Im höheren Sinne aber ist 
bei allen acht nach den Voraussetzungen des Systems kein 
Unterschied zwischen angeboren und erworben. Wenn die 
erworbenen Zustände den angeborenen gegenübergestellt 
werden, so geschieht dies in ausnahmsweiser Beschränkung 
des Gesichtskreises auf das «gegenwärtige Leben; der Philo- 
soph, der sich über den empirischen Standpunkt erhoben 
hat, weiß, daß auch die sogenannten angeborenen Zustände 
durch Verdienst oder Schuld in früheren Rxistemsen er- 
worben sind. 

C. Die Zustände, dnrch welche die Grade der Ent- 
fernung von dem höchsten Ziele bezeichnet werden» 
sind Irrtum (vipanf<i^\ UnTennögen {aiakti)f Befriedigang 
{iuftfi und YoUkonunenheit (adäki). In dieser Stufenleiter 
kommt der GManke zum Ausdruck, dafl sich der Mensch 
nach dem natürlichen Lauf der Dinge zuerst in dem Zustand 
des Irrtums befindet und infolgedessen an ünfiLhigkeit zur 
Meditation leidet» daß er aber dann beim Beginn der Meditation 
zur Befriedigung und schließHch zur Vollkommenheit gelangt. 
Diese vier Zustände werden unter der Bezeichnung pratyayo' 



*) Käiikä 43. Paramärtha (und nach ihm Gauflapäda") leitet aus 
den drei angeführten Adjektiven auch drei verschiedene Kategorien ab, 
Indem er swiiehen iäijtsiddhika nnd piäkrtika eine kleinliche Unter- 
fchddiuig muht und dieie mjrthologiaeh begründet. Selbst wenn er 
damit Recht haben sollte, ist doch der Unterschied fOr ims sa unweseatUeh, 
em berücksichtigt zn werden. 

*) In den Kommentaren sn Kdzlk& 43* 
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sarga ,iiiteUektueUe Schöpfung' zusammengefaßt und dadurch 
in Gegensatz zu der ,elementaren Schöpfung' oder deir 
^Schöpfung der Wesen ans den Elementen' (bMUa^, bhau^ 
Itü»*)- oder tanm^dra-sarga*)) gesetzt In der Besdireibung 
dieser Zustände zeigt sich dia Ekssifizierungaeucht der 
Sdipkhya-Fhilosophie im hellsten Lichte; ihre Zahlenmanie 
nimmt geradezu den Charakter des Albemen an. Der ganze 
Gegenstand darf als die schwache Seite des Systems be- 
zeichnet werden. 

Die jintellektuelle Schöpfung' zerfällt wegen der Un- 
gleichheit in den Mischungsverhältnissen der drei Gunas in 
fünfzig Teile weil der Irrtum in fünf, das Unvermögen in 
achtundzwanzig, die Befriedigung in neun, die VoUkommeu- 
heit in acht verschiedenen Formen auftritt 

Die fünf Arten des Irrtums sind Nichtwissen 
(flvidyä), Subjektivismus (asmiid), Verlangen {räga\ Abneigung 
(dve^) und Furcht vor Verlust und Lebensgefahr (Hängen 
am Leben, abhimveia), oder auch nach der Beihe J>imkel 
(toffu»), Betönmg (nuAa\ große Betörang (nuMmcka), Ilnstemis 
(Mmisra) und dichte S^teniis (aiufAo-^dm»^^ Jede 
dieser fünf Arten wird nun wieder in ihre ünterabteflungeu 
zerlegt. Das , Nichtwissen', der viparyaya (d. h. wörtlich: ümr 



Kärika 46, Viju. zu Sutra III. 23, 46. Colebrooke, Mise. Ess.« 
I. 2ö9, nennt uoch nach Karika 52 {bhäväkhyah saryali) das Synonymen 
llhöva'8arga. Eine ganz andere Bedentang ist den vier Zuständen 
m einem Vene des Väju Pnr&^s bei Wilson, Vialmu Portna trunlated 
(ed. by F. S. Hall) L 76 Anm. gegeben. Wilson sagt snf Gmnd dieses 
Verses a. a. 0., ohne die Lebren der Ton ibm selbst herausgegebenen 
Sämkhyakarikft zn berücksichtigen, über den pratyaya-sarga folgendes: 
„In its specific subdivisions, it is the notion of certain inseparable 
„properties in the four different Orders of beings: obstruction or stolidity 
„in inanimate things; inability or imperfection in animals; perfectibilitj 
„in mau; and acquiescence or tranquil enjoymeut in gods." 

*) Tattrammfisa Sfttra 20 und Säipkhya-krama-dipika Nr. 72. 

«) Kdrikft 68, Mahftdeva in Sütza ni. 46. 
6aa4apdda nnd VdcaBpatlmiära an Kdrikft 52. 

•)Kdiik&46. 
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kehrang des wahren Sachverhalts) xot* i^oxifv und demnach 
die eigentliche Ursache des Gehundenseins ist achtfach, 
weil es bewirkt» daß man die Urmateriey die Buddhi, den 
Aliaipkftra oder eines der fünf ieinen ülemeiite Ifir das Selbst 
hSlt Der ^ubjektiTismus'. ist ebenso acht&tch, weil die mit 
ihm behafteten Gotter die acht übematürlicheii Eiafte*), 
welche sie besitzeiiy als ihrem Selbst angehörig und für nnrer- 
gänglich ansdhen und sich mithin in ihrem gegenwärtigen 
Dasein für unsterblich haUen. Das ^Verlangen' ist zehnfach, 
da es sich auf die Sinnesobjekte richtet, die nach der Zahl 
der Sinne in fünf Kategorien zerfallen und wegen der Ver- 
schiedenheit der himmlischen und irdischen Dinge als zehnerlei 
gerechnet werden. Die , Abneigung' ist achtzehufach mit 
Bezug auf die eben erwähnten zehnerlei Sinnesobjekte und 
die aclit übernatürlichen Kräfte; denn sie ist gegen die 
achtzehn denkbaren Faktoren gerichtet» die störend auf den 
Grenuß dieser Objekte und Kräfte einwirken. Die ^Furcht 
vor Verlust usw/ ist ebenso achtzehnfach, da sie ans der 
Wahrnehmung herrorgeht» daß jene achtzehn G^egenstände 
des Besitzes yer^glich sind und geraubt werden können; 
sie begreift in sidi die Furcht Tor Tod und Gefahr und 
den Hang zum Leben. In dieser Weise werden zwdund- 
sechzig Unterarten des Irrtums herausgerechnet 

Die achtundzwanzig Arten des ünTormögens 
kommen dadurch heraus, daß die Defekte der elf Sinnes- 
organe — Taubheit, Aussatz (der Defekt des Gefühlssinnes), 
Blindheit, Stumpfheit des Geschmacks und des Geruchs, 
Stunnuheit, Lahmheit der Hände und Füße, Impotenz, Ver- 
stopfung und Stumpfsinn (der Defekt des inneren Sinnes) — 
und die den gleich zu beschreibenden neun Befriedigungen 
und acht Vollkommenheiten entgegengesetzten Zustände 

') Satra III. 24. 

S. Bäjendraläla Mitra, Yoga Aphorisins, Translation S. 121, und 
Tgl. in diesem Badie S. 134 oben. 

*) KAxSkk 47, 48^ Sfttra III. 87, 41 nebit den beiderseitigen Kommen- 
. taren, S&ipkhya-krsnw-dipikft Nr. 62; Cdlebiooke, Mise. Eas.* 1. 260, 200. 
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(viparyaya), beziehungsweise deren Störungen (vighata), zu- 
sammengezählt werden. Die elf ersten gelten als mittelbare, 
die siebzehn letzten als unmittelbare Defekte (vadha) oder 
Unvermögen des Innenorgans 

Die nenn Arten der Befriedigung zerfallen in 
Tier sabjektive (ädhyätmika) nnd fünf objektiye (bähya) 
^Wer gelernt bat» daß das Selbst von der Materie yerscbieden 
^ist, darauf aber sich nicht bemfih^ durch weiteres Studium 
^zur unmittelbaren Erschauung seiner Yerschiedenheit zu 
^gelangen, weil er sich mit einer unrichtigen Belehrung zu- 
«iriedengibt» bei dem liegen die vier subjektiyen Befriedigungen 
T^OT** Die erste you ihnen besteht in dem Vertrauen auf 
die Materie, d. b. in der Überzeugung, daß die unmittelbare 
Erschauung des Unterschiedes von Geist und Materie nur 
eine Modifikation der letzteren (d. h. ein mechanischer Prozeß) 
sei und allein von der Materie (in der Gestalt des inneren 
Orgaus) auch ohne weitere Meditationsübung zuwege gebracht 
werde. Die zweite Form setzt die Übernahme des Asketen- 
lebens voraus und ist auf die Meinung gegründet, daß zwar 
nicht die ISlaterie eo ipso die erlösende Erkenntnis hervor- 
bringe, daß aber die Weltentsagung zu diesem Ziele führe 
und dabei jede Meditation ül)erfliissif^ sei. Die dritte Form 
unterscheidet sich von der vorigen durch die Zuversicht des 
Asketen, daß, wenn auch die Erlösung infolge der Weltent- 
sagung nicht auf einmal eintrete, doch jede Sorge unbe- 
gründet sei; man mUsse nur die Zeit abwarten, die den er- 
sehnten Erfolg bringen werde. Als die vierte und letzte 
'Bonn der subjektiYen Befriedigungen gilt das Sichgenügen- 



') Kärika 47, 49, Sütra UI. 38, 42, Saipkhya-krama-dipiku Nr. 63—65 
(in Nr. 64 und 66 sind die GegengtHeke m den Befkiedigungeii und Toll- 
kommeoheiten bemhzieben); Oolebrooke, HiecSsB.* I. 260; Max HttUer, 
Six Systeme* 2ß8tg. (aaeli fttr die beiden fdge&dea Absehnitte tu ver- 

gleichen). 

*) S&mkhya-tattva-kaninadi m £&rikä 50. Die uachfolgende Be- 

schreibanp^ der einzelnen Formen weicht etwas von Gaudapädas Auf- 
faeaang ab and wird von Yijüa&abhiksa za SCitra III. 43 bekämpft. 
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lasseil an dem Glauben, daß die Erreichung der Erlösung 
Glückssache sei. — Die fünf objektiven Befriedi- 
gungen finden sicli bei Leuten, welche die Erkenntnis der 
höchsten Walirheit noch nicht erreicht haben, aber auf den 
Genuß der Sinnesobjekte aus folgenden fünf Ursachen — oder 
besser: auf Grund der folgenden, in fünffacher Weise speziali- 
sierten Erkenntnis — verzichten; wenn sie nämlich zu der 
Einsicht gelangt sind, daß 1. das Erwerben, 2. das Erhalten^ 
3. die Vergänglichkeit, 4. der Genuß der Objekte sinnlicher 
Freude (weil die durch den G^uß wachsenden Begierden 
nicht zu stillen sind) und 5. das zum Zwecke des Genüsse» 
erforderliche Töten und Qualen anderer Wesen yom Übel 
und mit Schmerzen rerbunden ist^}. 

Die acht Arten der Vollkommenheit unter- 
scheiden sich als drei eigentliche Vollkommenheiten und fünf 
tmeigentliche, die nur als Mittel zur Erreichung jener drei 
zu betrachten sind. Die drei wirklichen YoUkoniraenheiteii 
bestehen in der Beseitigung der drei Arten von Schmerz*), 
d. h. in der Erfüllung der höchsten menschlichen Aufgabe. 
Unter den fünf hierzu empfohlenen Mitteln steht an erster 
Stelle die vernunftgemäße Überlegung {tVia) als die höchste 
Instanz, welche die Sämkhya-Philosophie bei der Erforschung 
der Wahrheit kennt Darauf folgen die mündliche Unter» 
Weisung (idbda), das Studium (od^OfOfia), die Gewinnung 
weiser Ereunde und der Verkehr mit ihnen {suhft^äpt$) und 
schließlich ~ ganz den brahmanischen Anschauungen ent» 
sprechend — die Freigebigkeit (<fd«a)*). 

Karikä 47, 50, Sütra III. 39, 48, Sämkhya-krama-dipikä Nr. 66, 
wo die vier subjektiven Befriedigungen in falscher Weise erklärt werden, 
wie die Vergleich nng mit den älteren Kärikä- und Sütra-Kommentaren zeigt. 
*) Von denen oben 8. 198 gehsndelt ist 

^ Nach Vijfi. so IIL 4S geraden die Benahlong eines Lehren. 

V&caBpatimi6ra zu Eärik& 51 gibt dem Worte däna die fingierte Be- 
deutung , Reinheit, Läuterung' vnd versteht danmter die Klarkeit des 
Innenorgans, die durch Beseitigung aller Irrtümer und Zweifel erzielt 
wird. — Zu der Lehre von den acht Vollkoramen heiteu überhaupt VgL 
K&rik& 47, öl, Sütra IIL 40, 44, Säipkhya-krama-dipikä Nr. 67. 
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Den einzelnen Formen der Befriedigung und Voll- 
kommenheit sind eigentümliche Namen gegeben worden, die 
größtenteils Beziehungen zu den Begriffen Wasser, Flut und 
Uberfahrt haben und sich in allen unseren Lehrbüchern mit 
nicht erheblichen Abweichungen vorfinden. Da ich fürchte, 
bei diesen Zuständen, die zwar eine Spezialität des Säipkhya- 
Systems sind, aber dem Greschmack europäischer Leser 
sdiwerlich entsprechen werden, schon zu lange verweilt zu 
haben, möchte ich W0g6n dieser Bezeidmungen^) auf die 
Übersetzungen der Sftqikhya^Tezte und auf die Emleitung za 
meiner Bearbeitung der S&qikhya-tattva-kaumucli S. 527, 528 
▼erweisen, woselbst ich glaube den Zusammenhang dieser 
Metaphern mit dem bei den Buddhisten beliebten Bilde von 
der Uberfahrt über den Ozean des Sai^isära in den Hafen 
des 2sii'väi.ia wahrscheinlich gemacht zu haben.. 



') Die Systematisierungssacbt der äämkhya-Lehrer hat es fertig^* 
gebiaditk selbst den Znstinden, die den Befriedigungen imd VoUkommen- 
heiten entgegengesetst akd imd deshalb fOr Fomen des UnvermSgent 
gelten, mit a ivivativom gebildete Namen sa geben: amuMaa^ omMs, 

imogha (Nichtwasser, Nichtwoge, Nichtflut !), atara^ amtära, atäratära usw. 
Diese Geschmacklosigkeit Gaa4apäda8 (zu Kärikä 50| 51) ist freilich bei 
allen späteren Autoren unberücksichtigt geblieben, mit Ausnahme des 
Verfassers der Samkhja-krama-dipika, der in Nr. fit, 65 diese ungeheuer- 
lichen Bildungen mit Behagen aufzählt. In Ballantynes Text steht 
dabei fälschlich anantä statt atiambhas, tämasalimi statt asalila, avedyä 
statt anogha. 
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nL Die Materie als einheitlicher Begriff. 



Nachdem im alle Entfaltungen, Funktionen und Zu- 
stände der Materie in kosmologischer und physiologischer 
Hinsicht betrachtet haben, liegt es uns ob, die Materie als 
Ganzes, als Einheit ins Auj^e zu fassen, wie sie oft in den 
Sumkhya-Texten — gewöhnlich im Gegensatz zu den Seelen — 
behandelt wird. Die nachfolgenden Zeilen finden deshalb 
am zweckmäßigsten hier ihren Platz, weil sie alles in den 
beiden vorangehenden Kapiteln Erörterte als bekannt voraus- 
setzen und zugleich eine Einleitung zu dem letzten Ab* 
schnitt unserer Betrachtungen, der P^chologie des Säqikhya- 
Systems, bieten. 

Für den Begriff der Materie im allgemeinen werden die- 
selben Bezeichnungen gebraacht» wie für den der Urmaterie^ 
den sie nach ihrer etymologischen Gteltong ursprünglich zum 
Ausdruck brachten: praikrH und praähäm^). Nicht selten 

') 8. oben 8. 271. — Vor etwa achtzig Jahren wnrde zwischen 
Oolond Vans Kennedy und Sir Graves Haughton ein Streit Uber die 
Frage geführt, ob das Sanskrit überhaupt ein dem philosophischen 
Terminus ,matter' entsprechendes Wort besitze. Man vergleiche über 
diesen Streit den interessanten Dialoji in Ballantynes Christianity cou- 
trasted with Hiudü philosophy 114—138. Der größere Teil der von 
Hanghton als Äquivalente fQr .Materie' aufgezählten Worte ist allerdings 
«OBBosclieideii, nftmlieh vaaiUf «omt, mfifü^ taUva und paäärSia. 

Die beiden 8fti|ik]iy«-Aii8drtteke präkfH waA pradhäm aber, mit denen 
alles Nichtgeistige beseiebnet wird, entsprechen dem Begriff 
lUaterie' bei unseren Dualisten so genau als möglich; nur, weil man 
nach Colebrookes und Wilsons Vorgang die beiden Worte mit ,Natur' 
zu Übersetzen pflegte, konnte dies bestritten werden. Wer noch jetzt 
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smd mit diesen Worten spezielle Entwicklungs- 
formen der Materie bezeichnet; am häufigsten die inneren 
Organe, wenn nämlich diejenigen f'anktionen oder Zustände^ 
die wir als diesen angehörend kennen gelernt liabeiiy Attribute 
der Materie (prdlqrthdh«miia)^) genannt werden; oder der 
gesamte innere Leib, wenn es heißt^ daß die Materie wandere^ 
gebunden sei imd erlöst werde und daß der Schmerz 
wesentlich mit der Materie Teri>nnden sei*). Mit soldien 
Stella in unseren Texten haben wir es hier nicht zu tun, 
sondern nur mit denen, die von der Materie als dem großen 
Granzen der stofflichen Welt handeln. 

Zwei charakteristische Qualitäten der als Einheit be- 
trachteten Materie {prakrter yuna-visesan) sind Raum {dü) 
und Zeit (kala)'^ beide gelten im metaphysischen Sinne als 
ewig und allgegenwärtig In der empirischen Welt indessen 

an der Übersetzung ,Materie* auf (irund der in den Samkliya-Texten 
gegebenen Beschreibung (s. besouders Kärikä 11) Anstoß nimmt, sollte 
nicht ftbendten, in wie Tendiiedener Weise die eniopiisehen Philo- 
sophen je nseh Ihier WeltunehAumig die lUterie definiert haben. 

Anden steht es mit dem Worte draeya» das von Haofl^hton aneh 
als Äquivalent f&r ^Haterie' aD<^eführt wurde; denn dravya ist gegen- 
über prakrti und pradhäna Allgemeinere, das sowohl die Seelen wie 
die materiellen Dinge in sich begreift und deshalb als .Substanz* über- . 
setzt werden mnß. Auch in den Sämkhya-Texten ist gelegentlich von 
dem ätma-dravyaj der seelischen, geistigen, immateriellen Substanz 
die Eede. 

>} Z. B. bei ^njfL in 8fltra II. 9. <) Kfizikft 62. 
YijlL an SAtra I. 144, MahMeva zu U. 7. 

«) Die Sfiqikbya-Lehre iteht also in dieser E'iage auf eiuem höheren 
philosophischen Standpunkte als der Vedänta, der den Kaum aus dem 
Itman entstanden sein läßt (s. Deussen, System 250—254), und als die 
Vaisesika-NyAya-Philosopbie, die Zeit und Raum für (allerdings ewige) 
Substanzen {dravya) erklärt. Auch bei den Jainas wird die Zeit, 
wenigstens teilweise, für eine Substanz gehalten; s. Umasvatis Tattvar- 
th&dhigama Sütra Y. 38 bei Jacobi, ZDMG. 60, 617. Bei der Benr- 
teilnng der Yidfe^ika-Njäya-Anaehaniing darf man fceUieh niefat ttber^ 
sehen, woianf Max MUller, ZDMG. 6^ 84 hinweist» dafi dira»ya m diesen 
beidoi Qystemw „nichts weiter bedeutet als was Eigenschaft oder Be- 
wegoog besitat nnd der innige, nnmittelbaie Grund der Drscheinong • 
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erscheinen Raum und Zeit iih begrenzt und erfordern iu 
dieser Eigenschaft nach unserem System eine andere Er- 
klärung. Hier sind offenbar zwei unabhängig voneinander 
entstandene Auffassungen kombiniert worden. „Soweit Zeit 
und Baum begrenzt sind, entstehen sie aus dem Äther in- 
folge seiner Verbindung mit diesem oder jenem Upädhi,** 
oder — vas dasselbe ist — „sie sind nioktB anderes als der 
durch die Upftdhis bestimmte Äther". Im Falle des Baumes 
sind die üpädhis die körperlichen Dinge, im Falle der Zeit 
die Bewegungen der Himmelsgestime ^). Merkwürdigerweise 
wird das schwierige Ftoblem in der Säipkhya-LiteTatur — 
wie überhaupt in der indischen Philosophie — nur ganz bei- 
läufig und nebensächlich behandelt. 

Das Verhältnis der gesamten Materie zu den Seelen 
^vird oftmals als das des Besitzes und des Besitzers f.sva- 
svämi-bhäva oder sva-svämi-samhandha) bezeichnet, was nach 
den Kommentaren dem Verhältnis von Genossenem und Ge- 
nießer {bhoyya-bhokir-bhäva) gleichkommt, oder — wie wir 
sagen würden — dem von Objekt und Subjekt. Obwohl 
dieses Verhältnis anfangslos ist, kann es doch gelöst werden^ 
und seine Lösung ist nichts anderes als die Erlösung der 
Seele Die Frage, wodurch dieser von Ewigkeit her be- 
stehende Zusammenhang zwischen den Seelen und der Materie 
bedingt sei, ist von den Autoritäten des Sftisikhya-Systems 
verschieden beantwortet worden; die einen sagen: durch das 
Werk, d. h. durch die ebenso anfangslosa Ansammlung von 
Verdienst und Sdiuld; der berühmte FaflcaSikha geht der 
Sache tiefer auf den Grund und erklärt, da ja auch das 
Werk eine bestimmte Ursache haben muß : durch die Nicht- 
unterscheidung ; und schließlich lehrt Sanandanacarja, daß 
das zwischen Seelen und Materie obwaltende Verhältnis von 

ist". JfldABfaUs aber leugnen die beiden Systeme, daß Zeit und Raum 
QuaUtSlen seien. 

*) Sfttia IL 18 nebet den Kommentaren; vgl. auch den Schloß der 
Sftipkhya-tattTa-kaamndi an Ktoikft SS. 
«) Sfttfa VI. 70. 
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Genossenem und Genießer durch den inneren Körpw yer* 
anlaßt sei, weil man nur durch Yermitdung des inneren 
Körpers genieße^). Diese letzte Auslegung ist ganz ober- 
flächlich und belanglos; denn der innere Körper gehört ja 
in allen seinen Beetandteflen der Materie an. Paflcalikhas 
Erklärung dOrfen wir als die maßgebende Sämkhya-Lehre 
über diesen Punkt betrachten, da auch sonst das Nichtwissen 
oder die Nichtunterscheidung als die letzte üi*sache des 
Weltdaseins der Seelen genannt wird. 

Das besprochene Verhältnis äußert sich in der AVeise, 
daß die Materie im Interesse ihrer Besitzer oder Herren, 
d. h. der noch nicht zur Erlösung gelangten Seelen, in der 
schon mehrfach besprochenen Weise tätig ist Wenn eine 
Seele in den Besitz der erlösenden Erkenntnis gekommen 
ist, so erleidet dadurch das YerhaltDis der Materie zu allen 
übrigen Seelen keine Änderung. ,)Gleich?rie die Schlange 
,,[d. h. der irrtümlich für eine Schlange gehaltene Strick], 
„wenn sie auch aufgehört hat mit Bezug auf den erkennen- 
ffdea zu wirken, doch nicht davon absteht denjenigen, dem 
«die wahre Natur des Stricke noch nicht klar geworden 
„ist) durch das Schaffen Yon IHircht nswt zu beeinflussen, 
„geradeso steht auch die Materie, obschon sie anigehört hat 
„für die Seele, die im Besitz der Erkenntnis ist, zu wirken, 
„doch nicht von der Beeinflussung der Nicht-erkennenden 
„durch das Schaffen der Buddlii und der übrigen Dinge ab"*). 

Nun entsteht ja aber die unterscheidende Erkenntnis 
nicht etwa in der Seele, sondern in der Buddhi. Die Materie, 
deren feinste Entwicklungsform die Buddhi ist, wird mithin 
ganz folgerichtig nicht nur als die Feßlerin, sondern auch 
als die Befreierin der Seele bezeichnet und dafür verant- 
wortlich gemacht^ daß die gebundenen Seelen noch nicht 
erlöst sind, daß „sie ihnen noch nicht zur Erreichung ihres 
Zieles verholfen hat^^). Wenn durch die erlösende Er- 



>) Sfttn Tl. 67-69. >) 8. oben 8. mfg^ 287|g. 

") Yiß. M Satra m. 66. «) Vijll. m Sfttn m. 64. 
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kenntniB der Zusammenhaiig zwiBchen einer Seele und der 

Materie aufgehoben wird, so ist dies ebensowohl im Inter- 
esse der Materie wie der Seele; denn der Schmerz gehört 
wie alle Gefühle dem materiellen Innenorgan an, und nur 
ein Reflex von ihm fallt in den Spiegel der Seele. So heißt 
es in Sütra II. 1: ,.|das Wirken] der Materie dient zum 
Zwecke der Erlösung der [tatsächlich] freien [Seele] oder 
zum Zwecke der eigenen"; und Vijöänabhik^u bemerkt 
hierzu: „Die Urmaterie schafft die Welt zu dem Zwecke, 
„um die ihrem wahren Wesen nach you den Banden des 
„Schmerzes freie Seele von dem Schmerz in der Form 
„des Beflezes zu erlösen oder [kann man sagen]: von 
„dem Schmerz, der durch die YerbinduDg des Beflelrtiereiift 
„[mit der Seele in Zusammenhang getreten ist]; oder [di^ 
„TJrmaterie schafft] zum Zwecke der eigenen [ErlSsung], 
„d. h. zu dem Zwecke, um sich selbst von dem wirklichem 
„Schmerz zu lösen.*' 

Die WesensTerschiedenheit der Materie von der Seele 
ist der Ausgangs- und Angelpunkt des Säinkhya- Systems. 
Nur in einer Hinsicht sind diese heiden Dinge einander 
gleich, nämlich darin, daß sie weder einen Anfang noch ein 
Ende haben; aber diese Ewigkeit begreift schon den haupt- 
sächlichsten Unterschied in sich, der zwischen Materie und 
Seele besteht: die erstere ist ewig der Veränderung unter- 
worfen (parinämi-nitya) , die letztere ewig unveränderlich 
{kütastha-nüya). Jeder Wechsel und Wandel in der Welt 
gehört einzig und allein der Materie und ihren Modifi> 
kationen an^). 

Die weiteren Untersdiiede der Materie Ton der Seele 
sind in Eftxik& 11 au^;ezShlt *). Die Materie besteht nach 
der SdipkhyaFLehre 1. ans den drei Gupuy Sattva» Bajaa 
und Tamas, und besitzt demnach die chaiakteristisdien 
Eigenschaften der iEVeude, des Schmerzes und der Apathie; 



>) S. z. B. Vijfl. zu Sfitra I. 75, Einleitung zu III. 76. 
') Vgl. a. a. aacb noch Vijfi. Eiul. zu I. 82. 
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2. wirkt sie nur in der Gemeinschaft {avivekin, samhhüffO' 
Mrinf satjihatyti'ltarin), „Nichts ist allein [für sich] zu seinem 
G^chäft befiihigt^ sondern [nur] in der G^einschait [mit 
etwas anderem]; ans einem allein kann nichts anf irgendeine 
Weise entstehen** Die Materie ist 3. Ohjekt (vifo^) oder 
wie es gewöhidich in unseren Texten heißt — sie ist 
znm Zwecke des anderen (d. h. der Seele) da (parAtiha), 
Sie ist in dieser Eigenschaft 4. vielen Seelen gemeinsam zu- 
gehörig, d. h. ein einziges Objekt kann von vielen Personen 
zugleich erfaßt werden. Sie ist 5. iingeistig und 6. produktiv. 
In allen diesen Hinsichten ist die Seele das Gegenteil von 
der Materie. 



') S&mkhya-tattva-kaamadi zvl Kärikä 11. 
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L Die Seele an sidu 



1. Torbemerkong ftber die Bezeicimimgeii der Seele* 

Das Samkliya-System gebraucht zur Bezeichnung der 
Seele keine anderen AVorte als die in der indischen Philo- 
sophie allgemein üblichen : älman, pui^iS und puru^f bevor- 
zugt aber das letztgenannte 

Das Wort ätman hatte ursprüngUch den Sinn ,Hauch, 
Atem' und nahm von hier aus die Bedeutungen ,eigene 
Person, Selbst^ Seele' an. Etymologisch ist es weder mit 
Grafismann und Curtius auf die Wurzel vä ,wehen', noch 
mit Böhtlingk-Both, Fick, Wackemagel und Prellwitz ^) auf 
an ,atmen' zurückzuführen, sondern mit Weber') auf at 
,wandeni'; die Qnmdbedentimg wäre also ,der Bin- und 
liergehende'. Dieser Auf&ssung stunmt auch GMdner zu*). 
Doch schimmert in der philosophischen Literatur nicht 
mehr der elymologische Sinn durch, und ebensowenig die 

Vgl. Oldeoberg, Die Lehre der Upanishaden usw. 224. — Die 
angeblichen Synonyma, welche die S&mkhya-krama-dipikä noch in Nr. 37 
anführt {pnTfi-gmia'jantu-jiva, k^etra-jna, ?wra, kavi, brahman, ak^ara, 
prä^, ya, ka, m, e?a) sind teils Attribute der Seele, teils reme Fiktionen. 
«) BezsL Beitr. 23, 75. 

^ Jen. Lil-Zeit 1878^ a 88 b obflB. Weber stellt ätman hier, wie 
aiuli andere getan haben, mit dt/iös (ef. dMma Siiftög) soBanunen und 
bemerkt, daß nach dem Ausweis dea Tediiehen iman die Gfiadldnn 

ätman anzusetzen ist. Diese Fonn Aiman liegt tatsächUeh noch an den 

Stellen der älteren Literatur vor, WO das anlautende a von atman nach 
€ md 0 abgeworfen wird. VgL den Schlufi des Artikels ätman im PW. 
«) Ted. Stad. lU. 116. 

29* 
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aus dem Kigveda zu belegende älteste Bedeutimg , Hauch; 
Atem*. 

Putfis und piirusa heißen ursprünglich ,Mann, Mensch, 
Person', bezeichnen also im philosophischen Sinne dasjenige, 
was an dem Menschen das AV^esentliche ist. Daß die ein- 
heiinisch-indischeii Ableitungen von pur um sämtlich wertlos 
sind, lehrt schon das Petersburger Wörterbuch. Die in 
unseren philosophischen Texten gegebenen Etymologien leiden 
zudem an dem Fehler, daß sie nicht von der Grundbedeutung 
^ann', sondern yon der übertragenen Bedeutung ,Seele' aus- 
gehen. Der ältesten und gel&ufigsten.ErklSrung durch pmi 
kte yder in der [Leibee-] Stadt befindlich ist^ sind in der 
S&ipkh7a-krama-dipik& Nr. 35 zwei andere Et»ymologien Ton 
derselben Beschaffenheit zur Seite geteilt: die Ableitung 
von fwrdna ,alt' (was so viel als jemg* bedeuten soll) und 
Ton purohiia ,vorange8tellt, Torstehend* Die richtige Ety- 
mologie von j;w?«5 und jmrusa hat Leumann gefunden, indem 
er sowohl pums, pii^mäms wie pu-rusa für *pu-vrsa als aus 
zwei Elementen bestehend erkannt liat, von denen schon 
jedes für sich allein den Begriff ^Mann' ausdrückt'). 



2. Beweise für die £xistenz der Seele. 

Obwohl in Sütra I. 138 gesagt ist, daß die Existenz 
der Seele keines Beweises bedürfe, da sie von niemand be- 
stritten werde, und obwohl die Seele gelegentlich als durch 
sich selbst evident (svatah siddha, svayum-pral'äsa) bezeichnet 
wird, sind an anderen Stellen in unseren Texten doch Be- 
weise angeführt. Die Existenz der Seele wird aus der Idee 
des Ich, besonders aus der allgemeinen Vorstellung ,Ich er- 
kenne^ abgeleitet» mit der Begründung, daß ohne die Seele 



') DieieB Wort ist von fiallaotyne in wunderbarer Weise mißdeatet 
worden : „becaase it is that towards which the .highest affection' (puro- 
hita) is entertained [ — seeing that each onelores aelf^ if loving nonght 
eise —]\ *) Zeitachr. f. vergl. Spracht 32, 10-18. 
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das Ichbewußtsem ebenso immöglich sei wie der Schatten 
ohne den Schatten werfenden Gegenstand oder das Bild 
ohne seine Grmidlage ^). Verschiedene andere Gründe finden 
wir in Kärikft 17 (und Sütra 1. 140—144) zusammengestellt 

Die Seele ist deshalb anzunehmen, „weil das Zusammen- 
,.gesetzte zum Zwecke eines anderen da ist, und weil es ein 
„Gegenteil von dem geben muß, was aus den drei Gunas 
^hesteht und die sonstigen Eigenschaften der Materie be- 
„sitzt" '^). Die Urmaterie und alle ihre Produkte sind zu- 
sammengesetzt; alles Zusammengesetzte aber dient zum Zwecke 
eines anderen, wie z. B. das Bett für den Körper des Schläfers. 
Der Körper ist wiederum zum Zwecke eines anderen da, weil 
er gleichfaUs eine Zusammensetzung aus Teilen ist; dieses 
andere di^iegen muß unzusammengesetzt und mithin von 
allem Materiellen wesenSTOrschieden sein, da wir sonst einen 
regressus in infinitum erhalten wtbrden'). 

Die Existenz der Seele ist femer deshalb notwendig, 
,,weil es einen Regierer (adhi^thdtr) geben muß**. Wie der 
ungeistige Wagen von dem mit Intelligenz begabten Lenker 
geleitet wird, so muß die gesamte ungeistige Materie von 
einem geistigen Prinzip regiert werden; anderenfalls wären 
die zweckmäßigen Entfaltungen und Verbindungen der Materie 
unerklärlich. Diese Leitung von selten des geistigen Prinzips, 
d. h. der Gesamtheit der Seelen, beruht aber nach der 
Säipkhya- Lehre nicht auf einem bewußten Willen, sondern 
auf dem bloßen Vorhandensein der Seelen, das auf die 
Materie einen mechanischen Anreiz ausübt, wie der Magnet 
auf das Eisen*). — Der nächste Grund für die Existenz 
der Seele ist die Notwendigkeit der Annahme eines Emp- 
finders {hhcktf). Die Objekte der Empfindung, Freude, 
Schmerz usw., werden Ton jedem einzelnen gefühlt Da nun 
die materiellen Produkte (insbesondere die inneren Organe} 

') Anir. und Mab. zu Sfttrs UL 12, Vijfi. xu VI. 1. 

*) Vgl. oben S 350 fg. 

') S. aulicr den Kommentaren zu Kärikä 17 nocb die Kommentare 
zu Sütra 1. 66, 140. *) Vijfi. za Sütra III. 57, V. 9. 
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die Freude, deo Schmerz usw. als etwas ihneu wesentlich 
Allgehöriges beatzen, mtthin empfuodeiieB Objekt sind, 
können sie nicht za^eich empfindendes Subjekt sein; 
denn ein anerkannter Grondsalz der Logik erUärt es för 
eine Unmöglichkeit, daß einmiddasselbe Ding gleichzeitig 
Subjekt und Direkt sei (karma^Kxrtr-vindha), „Deshalb 
„muß etwas, das nicht das Wesen von IVeude usw. hat, 
„diusj eilige sein, auf welches angenehm, resp. widerwärtig 
„eingewirkt wird; und dies ist die Seele" 

Diesen Gründen haben unsere Texte noch einen aus 
der Erfahrung und dem Traditionsglauben entnommenen 
hinzugefügt, der hier erwähnt sei als ein Beispiel dafür, wie 
wahrhalt philosophische Betrachtung in diesen Büchern auf 
das engste mit den Erzeugnissen einer kindlichen Naivität 
verknüpft ist. Es wird ein Beweis für die Existenz der 
Seele in der Tatsache gefunden, daß das allgemeine Streben 
der Menschen auf die Erlösung von dem Schmerze des Welt- 
daseins, d. h. auf die Isolienmg der Seele von der Blaterie^ 
gerichtet ist Wenn es keine Seele gShe, so würde dieses 
Streben sinnlos und die Autorität der Lelurbttcher und der 
jgroßen Seher mit den göttlichen Augen' hin&llig sein, — 
was für unsere Autoren ausgeschlossen ist 

3. Das Wesen der Seele. 

Die absolute, an sich seiende (kevalä) Seele ist von der 
empirischen, zur Materie in Beziehung stehenden Seele (Jim) 
zu unterscheiden; nicht als ob eine Yerschiedenheit zwischen 
beiden existiere, sondern weil die Stellung, welche die Seele 
in dem empirischen Dasein des Individuums einnimmt, nur 
dann genau präzisiert werden kann, wenn die Natur der 

') Sämkliya-tattva-kauinudi zu Kärikä 17; Vijn, zu Sütra I. 66, 
99, 141, 143; Anir. und Mah. zu V. 66, — Zu allen diesen Beweis- 
gründen vgl. Clülebrooke, Mise. Ess.' I. 267, 268 j Barthelemj Saint- 
Hilaire, Premier Memoire 169 fg., 444. 

*} SftipkhyA-tattva-kaiimadi su Kftrikft 17. 
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Seele an sich festgestellt ist. TTl)erall, wo in der Siimkhya- 
Literatur die Frage nach dem Wesen (svarüpa) der Seele 
aufgeworfen ist, wird die Antwort gegeben; die Seele ist 
Oeist (cüf citif cetana, caitanya\ und zwar reiner Geist» 
Denken schlechthin (cin-mätra), oder — was nach der Ans- 
drucksweise unserer Texte auf dasselbe hinausläuft — stetiges 
lAtsbit {prakäia). Da dieses das Wesen der Seele ausmachende 
Denken objeküos ist und sich nicht selbständig zu betätigen 
▼ermag^ so ist die Seele im Zustande des absoluten Daseins 

— um einen Ausdruck Roers (Lecture S. 22) zu gebrauchen 

— knowledge of nothing Hiermit ist die Definition der 
Seele erschöpft; es gibt nach der Sfimkhya-Lehre kein 
Attribut, das den Begriff der Seele positiver gestaltet. In 
Übereinstimmung mit dem berühmten Ausspruch der Brhadä- 
raiiyaka Upani§ad (U. 3. 6; ni. 9. 26; IV. 2. 4; 4. 22; 
5. 15) ,,[Sie ist] nicht so, nicht so" wird die Seele als 
qualität- und attributlos (nirguna, nirdharma, nirdharmaka) 
bezeichnet '^). Der Gedanke ist also aus der alt-brahmanischen 
Spekulation übernommen. Später wird er in den Säipkhya- 
Schriften besonders gegen die Anhänger der Yaise^ika-Nyäya- 
Philosophie ausgespielt, der zufolge die psychischen Pro- 
zesse, Wahrnehmen^ Erkennen, Wollen usw^ Attribute der 
Seele sind. 

Mit der Sftipkhya-Lehre Ton der QualitäÜosigkeit der 
Seele scheint beim ersten Blick im Widerspruch zu stehen, 
daß Vijfttoabhikgu in dem Verse, mit dem er seinen 
Kommentar eröffnet^ yon den ,hunderterlei Eigenschaften' 
<der Seele spricht und daß yerschiedentlich in unseren Lehr- 
büchern die Eigenschaften der Seele aufgezählt werden'). 
Diese Qualitäten sind jedoch alle negativer Natur, soweit 
sie nicht für die Stufe des Weltdaseins aus der Geistigkeit 

WdGhe BoQe aber dieMt objektlose Denken im Hsiuhalt der 
lYator spielt, wird weiter unten In n. 8 erSrtert werden. 
*) Z. B. Sfitra I. U, 146; Y. 74. 

*) Eärikä 19, Sütra I. 19, Sämkhya-kmnuHltpikA Nr. 84, 98. TgL 
anch Colebrooke, Mise. Eas.* I. 270. 
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der Seele abgeleitet sind. Doch sind diese Negationen nidits 
weniger als bedeutungslos ; da sie für uns ihre positive Kehr- 
seite haben, gewähren sie uns einen Einblick in die Vor- 
stellungen, welclie die Anlülnger des Säijikhya-Systems mit 
dem Begriff der Seele verbanden. 

Die Seele ist anfangslos ianudi) und endlos (ananta)y. 
d. h. ewig (nitya). Die Lehre, daß die Seele von Ewigkeit 
her und in alle Ewigkeit hin existiert^ ist der S&i)|ikhya- 
Philosophie mit allen orthodoxen Systemen gemeinsam. Die 
Unsterblichkeit der Seele bedarf keines Beweises; aber 
das Wort wird hier in einem anderen Sinne verstanden ala 
in den Beligionen. Wohl ist die Seele an sich ewig nnd 
nnzerstörbar, aber nicht ewig ist die empirische Edstens 
eines selbstbewußten Individnums, als welche die Fortdauer 
im EBmmel oder in göttlicher Würde von der Yolksreligion 
gedacht wird. Dies ist nur eine Unsterblichkeit im nn- 
eigentlichen Sinne (gaum), da sie im günstigsten Falle nur 
bis zu dem Ablauf einer AVeltperiode währt 

Die Seele ist teillos (mrbhäga)^) und schon aus dem 
Grunde unvergänglich; denn nur dasjenige, was aus Teilen 
besteht, ist der Vernichtung ausgesetzt. Diese Lehre von 
der Teillosigkeit der Seele steht im engsten Zusammenhang 
mit der Vorstellung von ihrer Größe. In welcher Weise 
die Theorie der Jainafi, daß die Seele so groß sei wie der 
Köiper, widerlegt wird, haben wir oben S. 146 Anm. ge- 
sehen. Die Seele kann nicht TOn begrenzter Ausdehnung 
(niadhyanuhparimäiia, parieMmO'parmäfM) sein, weil sie in 
dem Falle aus Teilen zusammengesetzt sem würde. So 
bleibt^ da die Sftqikhya-Fhilosophie zu der Vorstellung Ton 
der Baumlosigkeit des an sich Seienden ebensowenig wie der 
Vedfinta oder irgendein anderes indisches System gelangt 
ist^ nur die AltematiTe, die Seele entweder für unendlich 
Ueui oder für unendUch groß zu erklären. Beide An- 



») Vijfi. zu Sütra I. 6. «) Sütra V. 73. 
*) S. Deosseu, System des Ved&nta 329. 
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schaanngen haben innerhalb der Säipkhya-Schule geherrscht, 
und zwar ist die Annahme der unendlichen Kleinheit die 
ursprüngliche. Freilich ist diese Ansicht nur aus einem 
einzigen Fragment des alten S&qikhya-Lehrers Paficafiikha 
nachzuweisen, in Yyftsas Yogahh&^a L 36: „Wenn er dieses 
atomgroße (anu-mMra)^) Seihst erkannt hat» so ist er sich 
dessen bewußt, was es heißt Jch hm'.^ Aber diese Stelle 
ist ganz unverdächtig; denn kein späterer Sämkhya- oder 
Yoga-Lehrer konnte auf den Gedanken kommen, einer so 
hoch verehrten Autorität wie Paflcasikha einen mit den 
Lehren des Systems im Widerspruch stehenden Satz in den 
Mund zu legen. Gerade die abweichende Lehre ist ein 
Beweis für die Echtheit des Fragments. Zudem paßt die 
Theorie von der unendUchen Kleinheit der Seele besser in 
den Zusammenhang des Systems als die spätere Anschauung; 
denn sie ist mit der Saipkhya- Lehre von der unzahhgen 
Menge individueller Seelen aufs schönste yereinbar, während 
dies bei der Theorie, daß eine jede Seele unendlich groß 
sei, Schwierigkeiten macht; man müßte ja auf Grund dieser 
Theorie mit VijfilinabhikQu ^ zugleich eine Nichtverschieden- 
beit der einzelnen Seelen im Sinne Ton räumlicher Unge- 
trenntheit {anntihaga) und eine Verschiedenheit im Sinne Ton 
gegenseitiger Nichtexistenz {anyonyorhhctwi^ behaupten. 

Alle anderen Sämkhya-Lehrer also von Isvaraki^na '^j 
an erklären im AViderspruche mit Paflcasikha die Seele für 
alldurchdringend, allgegenwärtigj unendlich groß (vibhu, vyä- 
paka, parama-mahat), und hierin ist der Einfluß der Vedunta- 
Philosophie auf unser System kaum zu verkennen. Dieser 
Einfluß muß sich zwischen dem ersten Jahrhundert n. Chr., 
der mutmaßlichen Lebenszeit Pafiicasikhasy und dem fünften 

Die der späteren Ansicht huldij^enden Ausleger des Yogabhasya 
suchen das ami-mätra Taiicasikhas hinwegzudeuten ; Väcaspatimisra 
erklärt es in der Tikä durch dur-adhigama und Vijuanabhiksu im Yoga- 
Y&rttika S. 67 durch suk^matama. Die Bedeatung ,sch\ver erkennbar* 
lElliiBtd wohl otpH sn ikdi haben, sber a^^thmätra nimmermehr. 
•) Za Satra I. 161 und sonst. «) 8. EAiikft 10» U* 
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Jahrhundert, iu das, wie wir oben S. 83 sahen, die Öamkhya- 
k&rika zu verlegen ist, geltend gemackt haben. Wenn die 
späteren Autoren ihre Polemik gegen die ursprüngliche 
Lehre von der atomistischen Größe der Seele vorzugsweise 
damit begründen, daß dieser Anschauung die Tatsache der 
den ganzen Körper durchdringenden, d. h. an jedem Teile 
des Körpers wahrnehmbaren Empfindung widerstreite so 
ist auch dieser Grund aus dem GMankenkreise derVedänta- 
Philosophie entlehnt'). 

Sobald das Dogma der Allgegenwart der Seele an- 
erkannt war, mußte diese auch für bewegungslos {niskriya) 
erklärt werden. Dieser Grund wird vorzugsweise gegen die 
volkstümliche Anschauung ins Feld geführt, die für den 
Standpunkt des Saipkhya auch aus anderen Gründen un- 
möglich ist, daß nämlich die Seele ,wandere' Wie wir 
früher gesehen haben, ist iu unserem System der innere 
Körper das Prinzip der Metempsychose. 

Die Seele ist femer unveränderlich (oponnamü», hütastha), 
und hieraus wird eine Reihe weiterer Negationen abgeleitet. 
Sie ist absolut untätig (dkartf\ d. h. willenlos. Wenn die 
Seele tätig wäre, so würde sie, weil nicht aus den drei GuQas 
bestehfflid, nur gute Werke tun Sie ist unberührt (aso^a) 
Ton Freude, Schmerz und allen sonstigen Aifektionen*); wie 
sie an deren Entstehung unbeteiligt ist, so steht sie ihnen 
auch vollkommen gleichgiltig, neutral (^MähMt madhyastha) 
gegenüber. Da sie somit ihrem Wesen nach rein {ktddha^ 
amala) oder ewig frei (w%a-»MiÄ<ß) ist % darf man ihr an sich 
weder ein Gebundensein noch ein ErlÖstsein zuschreiben; 
denn das letztere setzt ein früheres Gebundensein voraus. 

Die Vedanta-Philosophie lehrt^ daß die Seele ihrer 



Vi ja. zu Sutra I. 51. 
^) S. Denssen, System des Ved&uta 33o, 334. 
») Sutra I. 48-61, V. 76. 

«) Sämkhya-kramft-dipikft Nr. 88; vgl. auch Nr. 4^ 48. 
») 8«tba L 15. 

•) Sfttra I. 19, 168, 163; Säliikliya-krama-dipikft Nr. 84, 86. 
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Natur nach Sein, Denken und Wonne (taC'^iMnanda) sei; 
aber das ist ein Irrtum. Die Wonne gehört dem Wesen 
der Seele nicht an; denn einnnddasselbe Ding kann nicht 

beides, Wonne und Denken, sein, da rein geistiges Wesen 
und AV'onnenatur sich gegenseitig ausschließen. Schon auf 
dem Standpunkt des Vedänta verbietet sich jene Annahme, 
die das Zugeständnis einer Dualität in sich begreift; denn 
die Wonne ist etwas Empfundenes und ohne ein zweites, 
d. h. ohne ein Empfindendes, nicht möglich Zwar sprechen 
auch die Anhänger der Saipkhya-Philosophie von einer 
,Freude der Seele' (ätma-sulhä); denn sie nennen so die 
höchste Wonne, die der Mensch genießen kann, d. h. die 
der Kühe, in der das reinste Sattva wirkt, im Schlafe und 
ähnlichen Zuständen, nnd das Glück der Entsagung. Aber 
jener Ausdruck ist nur bildlich zu verstehen; denn auch 
diese Wonne ruht nicht in der Seele^ sondern in dem inneren 
Organ*). 

Die Seele ist schließlich, obwohl eine Substanz (dravya% 
immateriell [aguna) % und mithin Yon der ürmaterie sowohl 
als Yon allen Produkten wesensyerschieden wie das schon 
oben S. 350 fg. im einzelnen ausgeführt wurde. Die Ve- 
dfinta-Ijehre, daß die Seele nicht nur causa efficiens, sondern 
auch causa materiaUs der Welt sei, wird durch diesen 
Fundamentalsatz des Sämkhya - Systems zurückgewiesen'*). 
Die unproduktive {a-prasava-dharmin) *) Seele besitzt nicht 
die Fähigkeit, sich in irgendeiner Weise zu entfalten. 

Nachdem ich hiermit alles zusammengestellt habe, was 
unsere Texte über das Wesen der Seele aussagen, ist ein 
Mißverständnis der Znsammenfassung in Earika 64 aus- 



*} S6tn y. 66, 67. Die dngehendere Puleiiiik gegen disae Vedftnta- 

Theorie ist in den Kommentaren zu den beiden Satns ni finden. 

«) Vijn. zu Sütra I. 65, IV. 11. 

•"•) Sarakhya-krama-diplkä Nr. 34, 36. 

*j Kärikä 11, 17, Satra I. 139—144, III. 75, VI. 2—4. 

*) satra VI. 33. 

•) £&rik& 11, S&uikhya-krama-dipikä Nr. 84, 86. 
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geschlossen: „So entsteht aus dem Studium der Prinzipien 
..die abschheßende, geläuterte, weil intniuslose, absolute Er- 
..kenntnis: ,Tch [d. h. das Selbst, die Seele | bin nicht; nichts 
„ist mein; [das| ist nicht Ich'." Der wahre Sinn dieses 
Satzes wird erst durch die erforderlichen Erf:;änzungen .Icli 
bin nicht [nämlich tätig]' usw. yerständhch. Schon Wilson 
sagt in seinen Anmerkungen zu dieser Karikä S. 181, daß 
man in dem etwas auffälligen Sat/e nicht eine Negation der 
Seele finden dürfe, und gibt auf Grund der Auslegungen 
der Kommentatoren die richtige Erklärung: „It is merely 
„intended as a negation of the soul's haTing any acttye 
„participation, any indtridual interest or property, in human 
„pains, possessionSy or feelings.** Böer, Lecture S. 22, äußert 
den Verdacht» daß alle hohen Aussprüche der Samkhya- 
Texte ein reiner Hohn seien und daß das System in "Wirk- 
lichkeit ein krypto-materialistisches sei, nur um diese An- 
nahme sofort zu widerlegen. Obwohl die Seele von der 
Sämkhya-Philosophie fast vollständig des Charakters ent- 
kleidet ist, den Kehgiun und Philosophie gewohnt sind ihr 
zuzuschreiben, so ist doch der Begriff der Seele für dieses 
System noch beinahe ebenso wichtig als der der Materie. 
Erst der Stifter des Buddhismus, der in so wesentlichen 
Funkten auf den Lehren des Sämkhya- Systems fußt, ist einen 
Schritt weitergegangen und hat die Seele geleugnet^). 

4. Die Yielheit der Seelen. 

Die Annahme einer Vielheit indiridueller Seelen ist 
altindisch und fttr alles menschliche Denken natürlich; sie 

bildet aber einen der wichtigsten Unterschiede unseres 

Systems von dem spirituellen Monismus des Vedänta ^). In 
den Säijikhya-Texten wird die Sonderexistenz der Einzel- 

>) In wdeher Weise er dies getan hat, ist bei Oldenberg, Buidlia* 

290fg. nachzasehen. 

') Aber nicht der Vifiijt&dTaita-Sebnle des Ved&nta; s. Jacobi, GHftt 
Gel. Ana. 1885, 20& 
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Seelen in dreifacher Weise begründet Die Hauptstelle ist 
Kärikä 18: „Die Vielheit der Seelen ergibt sich 1. aus der 
Verteilung von Geburt» Tod und Orgaaen, 2. aus dem nicht- 
l^chzeitigen Wirken und 3. schon aus dem yerschiedenen 
Zustand der drei Chinas.** Zur llrläuterung dieser drei 
Gründe glaube ich nichts Besseres tun zu können als die 
«ingehenden — übrigens offenbar auf Gaufapftdas kürzerem 
Kommentar bomhenden — Erklärungen V&caspatimifiras» 
soweit sie für uns iresentüich sind, anzuführen 

1. „Geburt ist die Verbindung der Seele mit den 
„folgenden neuen, als Wolinstätte charakterisierten Dingen: 
„Körper, äußere Sinne, innerer Sinn, Ahanikära, Buddhi 
„und Empfindun^^ sie ist aber keine Veränderung an der 
„Seele, weil diese unveränderlich ist. Tod ist das Verlassen 
„eben dieser angenommenen Dinge, des Körpers usw., aber 
„nicht die Vernichtung des Selbstes, weil dieses unwandelbar 
„und ewig ist Unter den Organen sind die dreizehn Ton 
„der Biidflhi an [bis zu den Organen der Wahrnehmung 
„und des Handelns] zu yerstehen. Die Verteilung Ton 
„Qebur^ Tod und Organen bedeutet das Je-anders-sein; 
„fund] dieses [in Wirklichkeit bestehende Je-anders-sein] 
„ist doch unvereinbar mit [der Annahme], daß einunddiesdbe 
„Seele in allen Kdrpem seL Dahn müßten j% wenn einer 
„geboren wird, alle geboren werden, wenn einer stirbt^ alle 
„sterben, wenn einer z.B. erblindet, alle erblinden, und 
„wenn einer bewußtlos wird, alle bewußtlos werden. Es 
„würde also, [wenn es nur eine Seele gäbe,] keine Ver- 
„teilung bestehen können; diese ist vielmehr nur möglich, 
„wenn entsprechend den einzelnen Leibern die Seelen ver- 
„schieden sind. . . 

2. „Wenn auch das Wirken — d. h. die Tätigkeit — 
„dem inneren Organ angehört^ so wird dieses doch auf die 

^) Die übrigen SteUen in unseren Texten, die «ich mit der Vielheit 
der Seelen beschftfdgen (Sfttra 1. 149—164, VI. 46, 8&i!ikh7ft>knuna-dtpik& 
Nr. 46), bringen niebta Neues hinsn. OolebiookeB SrOrtemng (Mise. Sas.* 
L 268) ist ganz auf KAr. 18 gegründet. 
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„Seele ttbertragen; und demnach müßte sie, wenn sie in 
„einem einzigen Körper tätig ist^ unter der VoTanseetzuDg, 

„daß es nur eine [Seele] in aUen Körpern gibt, überall 
„tätig sein und infolgedessen alle Körper gleichzeitig in Be- 
„wegung setzen Bei der [Annahme einer] Vielheit [der 
„Seelen] aber fällt dieser Einwand fort.** 

3. „Einige Wohnstätten der Existenz [d. h. einige 
„Körper] sind reich an Sattva, wie die jiufwärts gestiegenen 
„[d. h. die Götter]; einige sind reich an Kajas, wie die 
„Menschen; einige reich an Tamas, wie die Tiere. Solch 
„ein verschiedener Zustand — d. h. solch ein Anderssein 
„— der drei Gunas in diesen und jenen Wohnstätten der 
„Existenz i^e nicht möglich, wenn es nnr eine Seele i^be.^ 

Wenn die nngehenre Zahl der individuellen Seelen be> 
grenzt wäre, so würden, da die Erlösung wie in der G«gen> 
wart audi in der Zukunft immer einzelnen zuteil werden 
wird, in der fernsten Zeit einmal alle Individuen zur Er- 
lösung gelangt sein müssen, und damit würde das Ende der 
Welt gekommen sein. Dies aber widerspricht den Voraus- 
setzungen des Systems, nach dem der Samsara ewig währt» 
Die Annahme einer unendlichen Vielheit von Seelen war 
mithin unerläßlich^). 



Gandapäda verlegt den Sohwerponkt in die Verscliiedenartigkeit 

der menschlichen Handlungen. 

*) Anir. zu Sütra L 159, Yijn. zu II. 4. 
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IL Die empirische Seele. 



1. Das Verhältnis der Seele za den Organen 

und zum Leibe. 

Die an sich seiende Seele wird zur empirischen (jtva) 
dtirch tlie Verbindung mit den Upädhis, d. h. mit dem Innen- 
organ, den Sinnen und dem Körper, durch die hierauf be- 
ruhende Verbindung mit den Fähigkeiten des Empfindens 
und Handelns, und durch die ebenfalls auf den Beziehungen 
zum Innenorgan beruhende Verbindung mit dem Atem, die 
das den Körper bildende und das animalische Leben hervor- 
bringende Prinzip ist*). Dieser Zusammenhang einer jeden 
Seele mit ihren Upädhis besteht in der Form einer anfangs- 
losen Kontinuität*), die nur in den Perioden der Weltanf- 
Ideimg unterbrochen wird und bis zur Erreidrang der unter- 
scheidenden Erkenntnis wfthri Vermöge dieses Zusammen- 
hangs ist die Sede Herr {süämm) und Leiter (adhi^tiUUr) 
ihrer Upädhis. Aber sie fibt keinen aktiven Einfluß auf die 
Organe aus und weist ihnen nicht an, was sie zu tun haben ; 
denn sie ist, wie wir gesehen haben, willenlos und ihrem 
Wesen nach ewig unveränderlich. Die Organe andererseits 
arbeiten für die Seele, ohne zu wissen, was sie tun, und 
folgen dabei nur den Winden Trieben der Materie. Es ist 
mithin ganz folgerichtig, wenn das Lmenorgan wegen des 



») Sütra I. 97, V. 118—116, VI. 68; vgl anch oben S. 319. 
t) SftiiiUiJA-tattyapksiiimifll sa KArik& 21, la Sfttra L 19. 
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ihm angehörenden Willens als der eigentliche, wirklicke 
(annpacaritaj mukhya) Leiter bezeichnet mrd 

Was also ist die Herrschaft und Leitung der Seele? 
Darauf erhalten wir die Antwort: Die Tatsache, daß die 
Seele durch ihr bloßes Dasein die Ursache einer Yorilnderung 
in den Organen ist auf Grund einer besonderen Verbindung 
(M9ijf0|9a-m^c!^)*). Diese »besondere yerbrndung* ist nun 
nicht etwa eine innige Vereinigung , ein Verschmeflzen der 
Seele mit ihren Organen, sondern besteht lediglich darin, 
daß die Seele, die ihrer Natur nach licht ist, die inneren 
Organe erleuchtet oder durchglüht Wie die Sonne, wenn 
sie die Erde bescheint, oder das Feuer, wenn es das Eisen 
durchglüht, oder die rote Hibiscus-Blüte, wenn sie durch 
den Kristall hindurchschimmert, keine Veränderung erleidet, 
ebensowenig wird die Seele durch den Einfluß, den sie auf 
die Organe ausübt, selbst irgendwie alteriert^j. Wenn dem- 
nach die vielbesprochene ,Verbinduug* einzig und allein darin 
beruht, daß die Seele, ohne im geringsten aus ihrer In- 
differenz herauszutreten, durch das von ihr ausstrahlende 
Licht den ganzen Organisrnns mit bewußtem Leben erfüllt 
— es wird darüber des näheren unten im Kapitel 3 zu 
handeln sein — ^ so ergibt sich, daß eine wirkliche Ver- 
bindung der Seele mit den Organen und dem Leibe gar 
nicht existiert) und daß nur derjenige Ton einer solchen Ver- 
bindung sprechen kann, der noch nicht zur Erkenntnis der 
Wahrheit gelangt ist. Das ist in Sütra L 55 mit doi Worten 
ausgedrückt: „Die Verbindung [der Seele] mit jener [d. h. der 
Materie] beruht auf der Nichtunterscheidung."' In Wahrheit 
also gibt es gar keine empirische Seele; und wenn in den 
Texten von einer empirischen Seele die Rede ist und dieser 
Attribute zugeschrieben werden, die dem Wesen der an sich 
seienden Seele widerstreiten — wie z. B. Begrenztheit *) oder 

') Sfttrm L 99 nebst den Einunentaien. 

8. beBonden HshftdeTa m SAtia L 143, V. 114. 
*) SttTA L 99, 145, 146, VL 60 nebst den Kommentaien. 

Yijil. m SAt» VI. 63. 
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Gebundensein und Erlösung, üntencheidung und IHchtfinter- 
scheidung — , so „ist das nur ein Ausdruck, aber keine 
Bealität, da diese im Benkorgan ruhen" Das bedeutet, 

daß unter der ,empirischen Seele' einfach der von der Seele 
durchleuchtete Komplex von Upadhis zu verstehen ist, oder 
— was, wie wir sehen werden, auf dasselbe hinauskommt — 
die Seele mit dem Spiegelbild des Innenorgans. Die Seele 
selbst aber ist immerdar unabhängig von ihren Upadhis und 
deren Affektionen; und das Eintreten aus dem Zustand des 
Gebundenseins in den der Erlösung ist nichts anderes als die 
Erreichung der Erkenntnis, daß die Seele in Wirklichkeit 
niemals gebunden war und gebunden sein kann. 

Dieser ganze Yorstellungskreis ist den entsprechenden 
Anschftuungen des Yed&nta-Systems so nahe verwandt^ daß 
man sich kaum der Annahme einer gegenseitigen Beeinflussung 
▼erschließen kann. Ganz offenbar ist der ved&ntistische Ein- 
fluß auf die jüngeren Säipkhya^Tezte da, wo der Unterschied 
der an sich seienden und empirischen Seele durch die Be- 
zeichnung ,das höhere (oder höchste, para, paramä) und 
niedere (apara) Selbst* ausgedrückt wird^). Hier Hegt die 
Entlehnung aus der Terminologie des Vedanta {para und 
npara braJman) auf der Hand. 



2. Das Yerhältnis der Seele zum Handeln« 

Aus dem eben Gtesagten geht auch her?or, daß die- 
jenigen Stellen, die Ton dem Handeln der Seele oder Ton 
ihren Werken sprechen, nicht wörtlich zu yerstehen sind^; 
denn die Seele ist immerdar unfähig zu jeglicher Tätigkeit^) 

und hat nicht die Macht, einen Grashalm zu krümmen 
(trnasya kubji'karane 'py anisvaraJi) „Der Seele wird die 



Sütra I. 68; vgl. anch I. 7. 
«) Anir. zu Sütra II. 1, Vijfi. zu VI. 63; s. auch schon Mbh. XII. 6921. 
») Sütra I. 97 (Anir.), IL 8. *) Kftrikft 19. 
ft) S&mkhya-krama-dlpika Nr. 48. 
B&i|ildi.-Fli. ^ 
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„Tätigkeit auf Grund ihres Herrseins [nur] in uneigentlichem 
„Sinne zugeschrieben , wie z.B. Sieg und Niederlage, die 
i,doch den Soldaten angehören, nneigentlich dem König zuge- 
„schrieben werden, weü dieser die Folgen des [Sieges oder 
„der Niederlage], die Freude oder den Schmerz, empfindet 
„und Herr fiber jene [Soldaten] ist", sagt Vijflänabhilfga ztl 
Sütra L 76^). Das in Wirklichkeit handehide Prinzip ist 
das zweite der inneren Organe, der Ahaipkära» wie wir schoxL 
oben S. 312 fg. erkannten. Wie kommt es dann aber, daß 
uns, bevor wir nicht den wahren Sachverlialt begriffen habea, 
die Seele als handelnd erscheint? Weil — antwortet 
Karika 20^), in welcher Strophe die Quintessenz der Srimkhya- 
Lehre beschlossen liefet, — „infolge der Verbindung mit der 
[Seele] der un^^eistigc innere Körper scheinbar i^eistig, und 
ebenso die am Handeln unbeteiligte [Seele] scheinbar handelnd 
wird." Oder spezieller: weil der ungoistige Ahaipkära nur 
infolge des belebenden Lichtes wirkt, das die Seele auf iha 
wirft, und weil es eine Funktion des Ahamkära ist, dea 
Wahn zu erzeugen, daß unser Ich, unsere Seele das handelnde 
und leidende Subjekt sei 

Wiewohl nun aber die Seele keinen Teil an dem Handeln 
hat und die Werke ihr nur durch die Nichtunterscheidung 
aufgebürdet werden, so genügt dieses YerhSltnis für unser 
System doch zur Erklärung der Tatsache, daß nur ein he- 
stimmtes Innenorgan Werkzeug für eine bestimmte Seele ist^ 
und daß die Seele Maitras nicht genießen kann, was das 
Innenorgan Caitras zubereitet. Die Werke, die auf die eben 
beschriebene Art zu der Seele in Beziehung gesetzt werden, 
gelten als ihr Eigentum, durch das sie ein spezielles, nur für 
sie wirkendes Innenorgan ,erwirbt* {afj), ,.^\eic]mie im tag- 
..liehen Leben, wenn von einem Manne durch das Werk etwa 
„des Kaufens z. B. eine Axt erworben ist, die Tätigkeit 
„dieser [Axt], das Spalten u. dgl., nur für diesen bestimmten 
„Mann stattfindet . . . Wenn [man uns darauf fingt]: ,Was 

■) S. auch sdnen Kommentar m n. 5, 46. 
•) Vgl auch Sfttra X 164. 



i^iyui^ud by Google 



- 371 — 

^iBt denn aber der bestimmende Faktor dafür, daß ein Werk 
„za einer [speziellen] Seele in Beziehung ixitt?', so antworten 
„wir: ein anderes [früheres] Werk Ton derselben Art Wegen 
„der Anfangdosigkeit [der Werke] aber bedeutet [in diesem 
„Falle] der regressus in infinitnm keinen Fehler" 

IMe Werke sind also zwar ein sidi ewig durch sich 
selbst erneuerndes Eigentum der Seele, aber dieser BesitK 
wird ihr ohne eigenes Zutun zuteiL Wie die Seele deshalb 
keine Verantwortung für die Werke trägt, so ist sie auch 
über Lohn und Strafe erhaben^). 

3. IMe Anfgalie der Seele» 

Bei seiner Besprechung der Lehre von der Seele sagt 
Barth^emy Saint-flilaire folgendes'): „Si c'est la nature qui 
„s'enchafne et se däivre^ si ce n'est plus Tftme; si c'est la 
„nature qui agil^ et si Fftme est si par&itement inerte^ 
„j'avoue que je ne comprends plus pourquoi Kapila n*a pas 
„compl^tement supprim^ Tdme.^ Barth^emy ist mithin nicht 
zum Yers^dnis der Überaus wichtigen Aufgabe gelangt, 
die nach der SSipkhya-Philosophie die Seele in dem empi- 
rischen Dasein des Individuums zu erfüllen hat; und merk- 
würdigerweise ist dies auch nicht einem so scharfsinnigen 
Forscher gelungen wie Fitz-Edward Hall *). Der Leser weiß 

*) Sütra II. 46 und VijiLs Kommentar. 

^ V^l. oben S. 330. Premier Memoire 449, 450. 

*) Rational Refutation 54 heißt es: „Attention should be paid to 
„the circumstance that, in tlie yfmkhya, the term ,cognition' (Jndna) 
„denotes two distinct thiugs. Oue of them is that which we all so 
^denomhittte. This is really the a^rehending of objects; and, to us, 
„thia alone deaerrea the name H beara. . . . Bat, again, tiie Sftokhyaa 
„apply the appellation of Cognition to the sonl itself, whidi they also 
*„stjle intelligence, the intelligent one, etc. Here, however, Cognition is 
„80 bnt nominally, as it is not one witb apprehension of objects. Cognition 
„as denoting soul, it is laid down, is eternal. . . . That this Cognition, 
„by which the soul itself is intended, is Cognition only in name etc." 

Es ist richtig, daß in unseren Öamkhya-Texten mit dem Worte 
ßiäna swü Tenehiedene Dinge beseicbiiet werden, 1. die unter dem 

24* 
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Bchon aus früheren Andeutungen, um was es sich handelt. 
Kapilas Auffassung der Seele bezweckt die Beantwortung 



Bnflnlk der Objekte entstekendsii meeiuuuieheii ErkenntiijsfiiiiktioiieiL 
der ümeren Orgsne und 2. die objektlose Brkemitiiis oder du Wesen 
der Seele, das gewöhnlich durch die Worte eii, cttif cetana, caiianj/a 
oder prahUn benannt ist. Mißverständnisse sind Hbripfens dabei ansj^- 
schlossen, da durch den Zusammenhang in jedem Falle vollkommen klar 
ist, in welcher der beiden Bedeutungen jüana verstanden werden muß. 
Aber Hall befindet sich im Irrtum, wenn er meint, daß die objektive 
Erkenntnis nur eine nominelle Erkenntnis sei, bei dmr man eich gar 
niehtB denken klKnne. leli will es »of sieh berohen lassen, ob der 
indiscke Ansdroek {ninifaya jfläna) gltteUieh gewShlt ist; aber darüber, 
was mit ibm gemeint ist, kann kein Zweifel sein. Die ewige objektlose 
Erkenntnis, die identisch ist mit dem Begriff der Seele, ist das Prinzip, 
das die an sich unbewußten vergänglichen Denkfnnktionen zu bewußten 
macht; jnäna 1 wird erst durch jiidna 2 an dem, was wir Erkenntnis 
nennen. 

Ich sehe mich genötigt, noch auf eine andere Stelle der Kationai 
Befatatlon efaurogehen, au der ebenfalls die Unkenntnis der Aufgabe, 
die das S^ikhTa-STStem der Seele sosehreibt, an einem YOlligen Milt- 
▼erstindnis der Terminologie nnd snr Erbebnng eines nnbereebtigten 
Vorwnriis grflllirthat. Wir lesen 8.99: „First, however, I mnst bestow 
„a few worda on the preat error, committed by the Sänkhyas, of distin- 
„guishing between happiness and the like, and their experiences. Who 
„is conscions of any such distinctinii ? From experience of happiness 
„deduct experience: can one then form any idea what happiness is by 
„itself? Not at alL Consequently, all the qaalities of the sonl, to wit, 
„Cognition, will, actifity, happiness, and so on, onght to be regarded as 
„so maay düeient sorts of experience; as was preTiondy ezemplified, 
„in the case of wilL Or, shoald there be some Teiy nice disttaetion 
„between happiness, or the like, and the experience of it, the two, at 
„all events, aic inseparable. It follows, that there is no foundation for 
„the theory of sepnrating Cognition etc. from their experiences, on which 
„the doctrine depends, that the internal organ is the subject of happiness 
„and 80 forth, and that the souI is their experiencer." 

DfeVerhUtDiaw liegen hier genau so wie bei dem eben besprochenen 
Ponktk uid der Untersehied, der swischen Frende, Schmers usw. einer- 
seits nnd dwen Bmpflndnng (experience, bhoga) anderersdts gemaeht 
wird (z. B. bd VijfL zu I. 106), ist in dem Dualismns des S&mkhya- 
Systems begründet Unter Frende, Schmerz nnd dgl. sind die mechanischen 
Affektionen der inneren Organe, die als die materielle Basis solcher 
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einer Frage, die Tielleicht wissenschaftlich nie befriedigend 
beantwortet werden wird: wie entsteht und worauf beruht 
das Bewußtsein? Die Saipkhya-FhiloBoplue hat die Lösung 
dieses Problems in den von ihr angenommenen Beziehungen 
der Seele zu dem Innenorgan zu finden gemeint Wenn 
das Innenorgan die von der Außenwelt dargebotenen Ob- 
jekte durch Vermittlung der Sinne empfängt, so nimmt es 
die Form dieser Objekte an {aHhdkdray vi^aydidra); es ent^ 
steht also ein Bild der Objekte in unserem Lmem. Dies 
hat die yerschiedenartigsten Folgen; es kann dadurch ein 
in dem inneren Organ ruhender Eindruck angeregt und so 
die Erinnerung an früher Erlebtes geweckt werden; die 
Bilder der Außenobjekte und die Erinnerung zusammen 
können abstrakte Schlußfolgerungen bewirken, aber auch 
Zuneigung, Abneigung, Freude, Schmerz, Begierde und 
andere Leidenschaften hervorrufen; diese hinwiederum können 
den Willen, die EntschUeßung zum Handeln rege machen 
und in eine bestimmte Bichtung drängen. Alle diese mannig- 
faltigen Prozesse bestehen — ebenso wie einfache "Wahr- 
nehmungen — in Veränderungen oder Modifikationen (vikdrßf 
paripama) des Innenorgans, so daß dieses in jedem Augeur 
blick eine andere Fonn annimmt Die beständige Um- 
gestaltung, die so an dem Innenorgan durch Wahmehmungi 
Denken, Fühlen und Wollen bewirkt wird, ist nun im Prinzip 
nichts anderes als der Wechsel und Wandel, der sich un- 
ablässig in der Außenwelt Yollzieht; hier wie dort handelt 
es sich um rein materielle Veränderungen. Die Verschieden- 
heit der inneren Alterationen aber von allen anderen stoff- 
lichen Umgestaltungen beruht darin, daß sie einen scheinbar 
geistigen Charakter durch das auf sie fallende Licht des 
Bewußtseins erhalten. Zunächst könnte man denken, daß 

Gefulile gelteu, sa verBteheii; mit der Empfindung ist das Bewußtseia 
dieser Affektionen gemeint, das durch den lÜnflnfi der Seele erklärt wird. 
Et handelt Bich also in der Tat um swei Tenehiedene Begriffe, vnd es 
wlie ein Uangel, wenn diese Verschiedenheit nicht so, wie es in den 
SdilikhyarTezten geschieht, mm Ansdnick gebracht wflrde. 
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das III der Buddln hefindliche und diese vorzugsweise bildende 
Sattva der Träger dieses Lichtes sei; ist doch das WeseQ 
des Sattva als lichtartig oder erleuchtend (prakasaJca) ge- 
schildert. Diese Voraussetzung aber ist ein Tntum: das 
Licht des Sattva ist nicht geistiger Natur, sondern nur eine 
Eigenschaft der Materie, zur Hervorbringung der mechani- 
schen Denkfunktionen (jflana-vrtti) geeignet und berufen, 
aber unfähig das Bewußtsein hineinzutragen. Die Buddhi 
ist — um das unTermeidliche Beispiel unserer Texte zu ge- 
brauchen — ebenso rein materiell 0<H^) ,wie Töpfe und 
dergleichen', also ein Objekt dessen sich wohl ein andere, 
das sich aber nicht seiner selbst bewußt werden kann. Das 
, Aufleuchten") der Buddhi muß mithin Ton einer anderen 
Stelle aus bewirkt werden, d. h., wie wir schon S. 368 sahen, 
Ton der Seele; denn das Objekt bedarf eines Subjekts, die 
Wahmehmungs- und Denkfunktionen eines Zeugen (saksin) 
oder Zuschauers {drastr)^\ die Gefühle und Affekte eines 
Genießers oder Empfindei*s {bhoJcfr) 

Die Seele bringt also den jeweiligen Zustand der inneren 
Organe dadurch ins Bewußtsein, daß sie ,vermöge ihres 
bloßen Naheseins' ihr Licht auf sie wirft Welcher Art 
nun aber ist die Lichthaftigkeit der Seele? Sie ist ,ein 
mit Worten nicht zu beschreibendes Merkmal^ (akkandopädhi), 
sagt Vijfiänabhiksu luit Benutzung eines Ausdrucks der 
Nyäya-PhiloBOphie ; doch bietet er selbst uns ausführlichere 
Auslassungen, mit denen wir etwas weiter kommen. Sütra L 
146 lehrt, daß das licht nicht eine Eigenschaft der Seele 
sei, weil diese qualitaÜos ist^). Hierzu gibt Tijftftnabhik^u 
folgende Ertiluterungen: „Wenn [gefragt wird:] ,Welchen 



>) Eftrikft 11. 

*) 8. in den Indices sa meinen Textan^gaben nnter ftMna, bhäs, 
pra4uii und den Ableitungen von diesen beiden Wonehi. 

*j Kfirikä 19, StLiam I. 161. 

*) K&rik& 17, Sfttra I. 143; vgl. auch oben S. 357. 
*) Vijfl. zu Sütra I. 17, 19, Ö9, IT. 29 and sonst 
•) Zu I. 88, 145. ') VgL S. 3ö9. 
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^Grund gibt es deim für die QualitLitlosigkeit [der Seele] ?^ 
„so antworten wir: Erstens können die Wünsche und [Walir- 
„nehmungen] der Seele nicht ewig angehören, weil man sieht, 
^daß sie erzeugt werden ; und wenn man [der Seele] erzeugte 
„[also zeitweilige] Qualitäten zuschreiben wollte, so wäre 
„damit die Veränderlichkeit [der Seele] gegeben ').... Und 
„wenn [die Seele] gelegentlich — durch eine Veränderung 
„in den Zustand der Blindheit — der Möglichkeit ausge- 
„setzt wäre^ nicht-erkennend zu sein, so würde sich ein 
„Zweifel hinsichtlich [der Wirklichkeit] der Erkenntnisakte, 
„Wünsche usw. erhöhen.** Man hat also einen Beweis für 
'die Beharrlichkeit des seelischen Lichtes in der En^lgung 
gefunden, daß wir gar keine Bürgschaft für die Wirklichkeit 
der Wahrnehmungen und inneren Vorgänge haben würden, 
wenn das Leuchten der Seele jemals eine Unterbrechung er- 
leiden könnte. Dieser Gedanke wird von Vijfiänabhik§u 
noch näher an einer anderen Stelle -) ausgeführt, die ich der 
Wichtigkeit des Gegenstandes halber gleichfalls hierher setze : 
„Die Unveränderlichkeit der Seele wird daraus er- 
„schlossen, daß diese zu jeder Zeit die [ihr von dem Innen- 
„organ dargebotenen] Objekte erkennt. Denn also verhält 
„es sich: gleichwie nur die Farbe das Objekt des Gesichts- 
„sinnes ist, [aber] nicht — auch bei gleicher Nähe — der 
„Geschmack oder etwas anderes» ebenso ist das Objekt der 
„Seele nur die Affektion des ihr zugehörigen Innenorgans. . . . 
«Alles andere wird für die Seele zum Gegenstand des Qe- 
„nusses [d. h. der bewußten Erkenntnis oder Empfindung] 
^nur dadurch, daß es in das affisderte Innenorgan BSngang 
,.fuidet, [aber] nicht Ton selbst; denn [sonst] müßte alles 
„immerdar zur Erkenntnis gelangen. Diese Affektionen des 
„Innenorgans nun bleiben niemals unerkannt [von der Seele] ; 

*) Die UaTertadedidikeit der Seele wird anch ro II. 44 ab Gnmd 
dafOr angegeben, dafi die Benkfanktienen der Seele selbst nicht uge- 
liOren können. 

') Zu VI. 2; vgl. ferner seinen Kommentar zn I. 75, auch Yogasfitra 
IV. 17 (Bhojar&ja, 18 VyÄsa) and P. Markne, Die Yoga-Philosophie 10. 
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..denn wenn man annimmt daß Denkprozesse, Wünschen^ 
„Freude u. dgl. [zuweilen] unerkannt bleiben [d. h. nicht zum 
„Bewußtsein kommen] können, so würde hinsichtlich dieser 
„[VorgiingeJ geradeso gut wie z. B. bei einem [nicht deutlich 
„wahrgenommenen] Topfe, ein Zweifel oder [Irrtum] folgender 
„Art obwalten können: ^Erkenne ich oder mcht? freue ich. 
•mich oder nicht? usw.''' 

Es gibt also nach der Saqikhya*Lehre keine unbe- 
wußt bleibenden inneren Vorgänge, weder Denkprozesse, 
noch Empfindungen oder Affekte; die Theorie des Unbe- 
wnfiteii besdiränkt sich auf die nodi nicht zum Leben er- 
weckten Emdrlicke, die in der Buddhi binterlAflsen sind, und 
die auf ihnen beruhenden Dispositionen^). 

Wenn die lichthaftigkeit keine Eigenschaft» kein Attribut 
der Seele sein kann, so bleibt nur die Annahme ttbri^^ da6 
das Licht die Seele selbst sei, d. h. ihr Wesen ausmache 
Es ist dabei ohne weiteres War, daß die Saipkhya-Philosophie 
unter der Seele nicht eine wirklich leuchtende Substanz ver- 
steht, sondern daß sie sich nur eines Bildes — und zwar 
eines ganz vortrefflichen — bedient, um den Begriff des 
Geistes zu veranschaulichen Der Gebraucli dieses Bildes 
wird durchkreuzt durch den eines anderen, das in gleicher 
Weise die Unberührtheit des Geistes durch die inneren 
Affektionen und den eigenartigen Zusammenhang beider ver- 
deutlichen soll. Die Seele wird nämlich auch einem Spiegel 
verglichen, in dem die inneren Organe reflektieren. Für 
beide Gleichnisse kommen dieselben Worte zur Verwendung: 
sowohl das Licht, das yon der Seele auf die inneren Organe 
fallt, wie die Spiegelung der inneren Organe in der Seele 
wird mit den Worten ,Beflex, Abbild' (tMjfäf praUbiniba) 

0 8. oben 8. dSlIg. 

*) Satra L 145 und oben 8. 1S9 Aiun. 2. 

') Daraus, daß diese Metapher nicht in der E&rikä nachzuweisen 
ist, darf man kaum schließen, daß sie iSvarakrsna noch nicht gellliifig- 
war. Die K&rikä ist ein so kurzes Kompendium, dafi aataigemftß nicht 
alle Einzelheiten in ihr erwähnt werden konnten. 
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bezeichnet Das bewußte Erkennen, Empfinden, Wollen 
ist also — um in dieser Bildersprache zu reden — nichts 
anderes als der Reflex der betreffenden Innenorganaffek- 
tionen in der Seele, oder umgekehrt der Keflex der Seele 
in dem Innenorgan. Eines solchen Reflexes bedarf es auch 
znr Erkenntnis der Seele selbst, da diese ohne Hilfe des 
Innenorgans nichts erkennen kann. Wie bei der Wahr- 
nehmung der Aufiendinge das Innenorgan ein Bild der Ob* 
jekte in sich aufnimmt» so nimmt es in diesem Falle unter 
Ausschließung alles anderen ein Bild der Seele in sich aui 
Wenn die Seele sich so in dem Innenorgan abspiegelt^ bringt 
sie ihren Beflex und damit sich selbst zur bewußten Er- 
kfflmtnis*). 

Dieser Reflex oder dieses Reflektieren (chdyä-paUi, pra- 
t'Rnmbana) gilt für illusorisch {mitJiyä), womit niclit die 
Existenz geleugnet, sondern nur gesagt werden soll, daß der 
Vorgang niclit das ist, was er zu sein scheint, nämlich eine 
Affektion der Seele selbst. "Wenn das Gleichnis von der 
roten Färbung des Kristalls durch eine ihm nahe gebrachte 
Hibiscus-Blüte gebraucht wird, so heißt diese Färbung 
{uparäga) gleichfalls ,illusorisch*, weil sie nicht eine Ver- 
änderung in dem Kristall ist, die sie dem naiven Betrachter 
zu sein scheint''). Die gelegentlich gebrauchten Ausdrücke 
»Assimilation der Seele an die Aifektion des Innenorgans* 
(purufe vrUi-sfyrüpya)*) und »Eintreten des Gtotes in das 
Lmenorgan' {eiänSMa)'') sind nach allem dem nicht mehr 
mißzuTorstehen: es gibt ebensowenig eine Materialisienmg 
des Gkistes wie eine Yergeistigung der Materie; beides ist 
scheinbar (iva) Der kurze Sinn der zahlreichen und aus- 
führlichen Erläuterungen, die unsere Texte dem Verhältnis 
zwischen Seele und Innenorgan widmen, ist also, daß von 

■) S. die Indicas lu meinen Textaasgaben. 
*) Sfttn VL 4», fiO. 

*) YijfL III Sfttr» I. 1, £6, 87, 90, 104; NUakavtba-HaU, Rational 

Befutation 61-66. *) Vijn. zu Stttra I. 148. 

*) Yijll. Sil Sfttra I. 99. •) K£rik& SSO, SAtra L 164. 
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der geistigen Natur der Seele eine anregende, das Bewußt- 
sein erzeugende Kraft ausströmt, ohne daß die Seele selbst 

dabei irgeud etwas wirkt oder leidet. 

4. Das Gebnndcuseiu und seine Ursache, die Nicht- 
unterscheidung. 

Die Vorstellungen Ton dem Wesen und der Ursache 
des Gebundenseins (fnindha) haben im Verlaufe meiner Dar- 
stellung schon so oft erwähnt werden müssen, daß ich mich 

hier auf eine Wiederholung der Hauptsachen und auf eine 
Ergänzung durch die bisher noch nicht zur Sprache ge- 
brachten Einzelheiten beschränken kann. Der Zustand des 
Gebundenseius ist gleiclihedeutend mit dem bewußten Leben ; 
denn er besteht nicht während des tiefen, traumlosen Schlafes, 
der Ohnmacht, der bis zur Bewußtlosigkeit gesteigerten Ver- 
senkung und zur Zeit der Weltauflösung Das Gebunden- 
sein ist nun nichts anderes als ,die Verbindung mit dem 
Schmerz' (dutikha-yoga)'^\ oder, da der Pessimismus der 
SSinkhya-Philosophie auch die Ereude zu den Schmerzen 
rechnet 'J, als die Verbindung mit den Gefühlen überhaupt 
Nun wissen wir bereits» daß die GlefUhle nicht der Seele 
angehören, sondern dem inneren Organ, das durch das Vor- 
walten des Sattva freudige, durch das Vorwalten des Bajas 
schmerzvolle Affektionen erfährt In Wahrheit ist also das 
Gtebundensein den Upädhis der Seele eigen ^), dem inneren 
Organ oder dem dieses enthaltenden Komplex des feinen 
Körpers, und zwar als etwas Wesentliches eigen; d.h. 
der Schmerz währt mit den oben erwähnten Unterbrechungen 
80 lange, als der feine Körper besteht und das empirische 
Dasein. Mit dieser einfachen Verweisung des Gebundenseins 
in den materiellen Teil des Individuums ist aber der Tat- 

') Sütra V. 116, Vijü. zu I. 19. 

«) Vijß. zu Sütra I. 7, 17 und sonst. ») S. oben S. 191. 
Und heißt deshalb aupädkika; Yijn. zu Sütra X. 12, 19, 54. 
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bestand nur zur Hälfte erklärt; aus folgendem Grunde, der 
in der Fassung angeführt sei, die ihm Vijflänabhiksu gegeben 
bat^): ..Wenn das Gebundensein, d. b. die Verbindung mit 
„dem Scbmerz, lediglich dem Denkorgan angehörte, so würde 
jjdas mannigfacbe Empfinden onerklärlicb sein. Denn auf 
„Grund der Annahme, daß das Empfinden, d. b. das nnmitiel- 
„bare Erfabren des Scbmerzes, ancb obne die Verbindung 
,,der Seele [d. b. des leb, des indindnalisierenden Prinzips] 
„mit dem Scbmerz existiere, müßten die Scbmerzen und 
„[Freuden] aller Menseben Ton allen Menseben empfunden 
„werden, weil es dann keinen [die Verteilung] bestimmenden 
„Faktor (niyämaJca) gäbe. Und deshalb würde die [tatsäch- 
„liclie I Mannigfaltigkeit des Empfindens, die sich darin äußert, 
„daß dieser Schmerz und jener Freude empfindet usw., un- 
„erklärlicli sein. . . . Darum muß zur Erklärung der Mannig- 
„faltigkcit des Empfindens das Gebundensein auch der Seele 
„zugeschrieben werden, weil damit ein [die Verteilung] des 
,fEmpfindens bestimmender Faktor gegeben ist Und diese 
„Verbindung des Schmerzes mit der Seele existiert nur in 
„der Form eines Reflexes (pratibimbä). ... Da nun lediglicb 
„die Affektion des Up&dbi [d. b. des Innenorgans] der be- 
ntreffenden [Seele] reflektiert wird, empfinden nicbt alle 
„Menseben alle Scbmerzen. . . . Wenn aber in der Scbrift 
„und Tradition gelebrt wird, daß Gtebundensein und Er- 
„lösung nur dem Denkorgan und nicbt der Seele angebören, 
„so ist das yon dem wirklieben (päramärfftika) Gebunden- 
„sein zu verstehen, d. b. von der Verbindung mit dem Scbmerz 
„in der Form seiner objektiven Realität {bifnhä).^^ An dieser 
Stelle *-^) ist deutlich erkläi't, in welcher Weise wir das oft « 
behauptete und oft geleugnete Gebundensein der Seele zu 
verstehen haben. Der aus dem Innenorgan auf die Seele 
fallende Reflex des Gebundenseins oder des Schmerzes — 
wir dürfen diese beiden Worte als Synonyma behandeln — 
ist zwar illusorisch in dem oben S. 377 angegebenen Sinne, 

Zu Sttn L 17. 

*} ygl.fenierViJS.saSfttraL19,III.74,VI.ll,87,28,A]iir.siiIL& 
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aber doch etwas Tatsächliches. Er übt zwar keinen wirk- 
lichen Einfluß auf die Seele aus, hat aber einen Erfolg, der 
einem solchen Einfluß vergleichbar ist *j ; insofern er näm- 
lich die natürliche Schmerzlosigkeit der Seele verdeckt in 
derselben Weiidy wie die durch die Hibiscus-Blüte veran- 
laßte Köte nur die natürliche Farblosigkeit des Kristalle 
Terdeckt Wie dabei die Farblosigkeit des £jnBtall8 weder 
bei der AnnShening der roten Blnme zngninde geht noch 
bei ihrer Entfernung wieder entsteht^ ebenBOwenig entsteht 
der Schmerz in der Seele bei der Annfihemng des Innen- 
organs, noch yergeht er bei dessen Entfernung Die Yer-r 
bindung der Seele mit dem Schmerz beruht also — um den 
stehenden bildlichen Ausdruck unserer Texte in die uns ge- 
läufij^'e Sprache zu übertragen — darin, daß die Seele den 
iui Körper befindlichen Schmerz zum Bewußtsein bringt 
Dies ist das eigentliche AVeltübel, dessen Beseitigung die 
höchste Aufgabe menschUchen Strebens ist. 

AVodurch nun aber ist diese eigentümliche Verbindung 
der Seele mit dem Schmerz bedingt? Sie ist weder der 
Seele wesentlich, denn dann könnte sie überhaupt nicht ge- 
löst werden'); noch wird sie durch besondere Veranlassungen 
hervorgerufen, denn in diesem Falle müßten wir, auch nach- 
dem sie durch die von der Philosophie gelehrten Mittel auf- 
gehoben ist» stets befürchten, dafi diese Veranlassungen aufs 
neue die yerhängniBYolle Verbindung bewirken werden^). 
Doch gibt es außer diesem allgemeinen Grunde noch be- 
sondere^ durdi welche die speziellen Veranlassungen^ an die 
man in Lidien denken konnte, ausgeschlossen werden*). Das 
G^buiidensein der Seele kann nicht durch Zeit und Baum 
Teranlaßt sein, weil beide allgegenwärtig und emg sind und 
deshalb auf die erlösten Seelen ebenso wirken müßten wie 
auf die gebundenen ; auch nicht durch einen bestimmten Zu- 
stand, da Zustände nur Eigentümlichkeiten des Ungeistigen 

») Vijil. zu Sütra VI. 27, 88. •) Vijil. sa Sfltr» VI. 20. 
») Sütra I. 7-11. *) VijiLB EfaüeitQOg zu Sütra I. 12. 

^) Sat» L 12—64. 
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and; auch nicht durch die AVerke oder durch deren nach- 
wirkende Kraft^ da diese beiden Dinge nicht der Seele, 
sondern dem inneren Organ angehSven und man sich des 
logischen Fehlers der za weit gehenden Übertragung (o^«* 
prasaMS) Bchuldig machen würde, wenn man das Oebnnden- 
sein des einen auf etwas einem anderen Gtehöriges zorttck* 
führte; ebensowenig durch das mystische Nichtwissen, das 
die kosmogonische Potenz des sinteren Buddhismus und des 
Vedänta ist, weil etwas Unreales keine positiyen Wirkungen 
erzeugen kann; ferner nicht durch eine unfangslose Beein- 
flussung von Seiten der Objekte, weil ein Zusammenhang 
zwischen der Seele und den Objekten unmöglich ist; und 
schließlich auch nicht durch irgendeine Art von Wandern, 
weil die Seele bewegungslos ist. Was also ist in Wahrheit 
die Ursache des Gebundenseins der Seele? Sagt man: die 
Verbindung von Seele und Materie^), so ist das nur eine 
Umschreibung des Ausdrucks ,GebundeD8ein', aber keine 
JE^eststellung der Ursache. Das Gebundensein wird nach der 
Säipkhya-Lehre einzig und allein bewirkt durch die ,Nicht- 
unterscheidung' (iwiveka, auch ffiparffoya, viparffAsa, viparUa' 
jUana ^rrtfimliche (Jmkehrung des wahren SachTerhalts* ge- 
nannt)*). Diese Nichtunterscheidung wird definiert als eine 
«Auffassung der beiden Begriffe Materie und Seele, bei der 
das NichtTeischmolzensein beider unerkannt bleibt** Da- 
nach kann die Nichtunterscheidung you zweierlei Art sein, 
je naclidem man nämlich den Gegensatz von Seele und Ur- 
materie oder die Verschiedenheit der Seele von den Um- 
wandelungen der Umiaterie, d. h. von den inneren Organen, 
den Sinnen und den Elementen nicht erkennt. Praktisch 
äußert sich zudem die Nichtunterscheidung bei unphilo- 
sophischen Leuten, die es im übrigen mit dem Streben nach 
der Erlösung ernst nehmen, in der Vollziehung von Opfern 
und der Ausübung frommer Werke. Bs wird, deshalb Yon 



>) V|jfi.s Binlaitnig sn Sfttia I. 65. 

*) K«rikA44, 8AtimI.6&, m.84. •) VijfL za 86tra L 66, VI. 12. 
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einem dreifachen Gebundensein geredet, einem Gebundensein 
durch die Urmuterie {prakrti' oder pral'rta handha), durch 
die Umwandekingen der Urmaterie {vaikarika handha) und 
durch das Ritual (daksind- oder dakdnika handha) Der 
letzte Ausdruck enthält eine offenbare Verurteilung der 
brahmanischen Zeremonien und des den Priestern für ihre 
Vollziehung gezahlten Opferlohns. Diese Dreiteilung aber, 
ein Ausfluß der Schematisierungssucht unseres Systems, ist 
▼on untergeordneter Bedeutuni^; denn bloß bei emer Art 
Ton NichtnntexBcheidung erfordei-t die Beseitigung ernste 
Anstrengongen. Das ist die Nichtonterscheiduiig der Seele 
▼on den inneren Organen, die Nichtanterscheidung des Greistes 
▼on dem scheinbar geistigen Sattra, das die Erkenntnisfunk- 
üonen bewirkend in den inneren Organen und besonders in 
der Buddbi sich befindet Diese Verschiedenheit ▼on Sattva 
und Seele (aaUmimru^ä-'nyata)*) ist diejenige Form dea 
Unterschiedes zwischen Materiellem und Geistigem, die am 
schwersten zu begreifen ist, mit deren Erkenntnis aber auch 
das höchste Ziel en-eicht ist; denn die Verschiedenheit der 
Seele von allem anderen sonst ergibt sich von selbst, wenn 
dieser eine Untei-schied erkannt ist. 

Die Xichtimterscheidung ist nun die Ursache aller 
Leidenschaften und Begierden, die den Menschen au das 
Leben fesseln, sie ist die Ursache des Handelns, also der 
Erwerbung von Verdienst und Schuld, und damit die Ur- 
sache des Wirkens der Materie überhaupt, d. h. des ganzen 
empirischen Daseins^). In allen diesen Hinsichten ist die 
Nichtunterscheidung nur mittelbare Yeranlassung des 
G^ebundenseins; vir haben also noch festznstellen, wie sie 



^) S. die Eommentwe ni Kftrikft 44, TattTWunftia Satr« 88 und 
S&]pUiya-krama-dlpik& Nr. TS; ▼;!. auch yfjfi. m Sfttra L 57. Auf die 
Bedeutung des dakfi^fMHmdha hat Max HtlUer, ffiz Qyttems* 888, 884^ 

272, 273 hiugewiesen. 

*) Sänikhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 2, Mab. zu Sfitra 1. 1, Yoga- 
sütra III. 35, Mahäbhärata XI 1. 7103—7111, 7703, 7847, 7893. 

') Sütra III. 68, VijS. zu 1. öö; s. auch oben S. 238 fg. 
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unmittelbar das Gebundensein der Seele bewirkt Dies 
tut sie dadurch, daß sie das Beflektieren der Innenorgans- 
affektionen und insbesondere — worauf es hier ankommt — 
des Schmerzes in der Seele Yemrsacht Die Tatsache 
also, daß wir das völUge ünbeteiligtseiii der Seele an den 
inneren Vorigen nicht erkennen, hat nach der Sfiqikhya- 
Lehre zur Folge, daß der Schmerz in der Form eines 
Beflexes Eingang in die Seele findet, d. h. zum Bewußtsein 
kommt. Wenn die Nichtnnterscheidung geradezu mit dem 
Gebundensein identifiziert wird*), so ist das eine uneigent- 
liche Ausdrucksweise, durch welche die unmittelbare Veran- 
lassung an die Stelle der AVirkung gesetzt wird**). 

"Wenn auch die Nichtunterscheidung als das Anfangs- 
glied in der KausaHtätsreihe gilt, so ist dabei doch folgendes 
nicht zu übersehen. Auch die Nichtunterscheidung kann 
noch auf eine Ursache zurückgeführt werden, und das ist 
die Disposition {samsMra, väsanä) zur Nichtunterscheidung, 
die auch während der Zeit der AVeltauflösung bestehen bleibt 
und somit die Wurzel alles Übels von Ewigkeit her bis in 
Ewigkeit ist*). Da diese unheilvolle Disposition ein Erbteil 
aus der yorangehenden Existenz, die Nachwirkung der da- 
maligen Nichtunterscheiduog ist, die ihrerseits wiederum aus 
der entsprechenden Disposition hervorgegangen sein muß usi, 
so Hegt hier eine anfangslose Eontinuit&t vor*}. „Wenn die 
„Nichtnnterscheidung einen Anfang hätte, so würde in dem 
„Falle, daß sie von selbst entstehen soll, auch der Erlöste 
„wieder gebunden werden können; und in dem Falle, daß 
„sie durch Werke oder etwas anderes hervorgerufen sein 
„soll, niüI3ten wir nach einer neuen Nichtunterscheidung als 
„Ursache für diese Werke oder für das andere suchen, und 
j.damit würden wir einen regressus in infinitum erhalten" •). 
An d e m regressus in infinitum jedoch, den die Annahme 
der Verkettung von Nichtunterscheidung und Disposition 

>) Vija. sa SAtra m. 74, YL 11, 27, 28. *) 8fttrm VL 16. 
*) Sfttra m. 74. «) Anir. in Sfttra n. 1, Y^il. sn 1. 56, 56. 
*) 8. oben 8. 206. ^ VijfL n Sütrs VI. 12. 
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zur Nichtunterscheidung nötig machte nimmt die Säipkhja- 
Phüofiophie keinen Anstoß. 

5« Die £rlösang und ihre Ursache, die Unterscheiduufir* 

In älteren Werken, die sich mit der Sämkhya-Philo- 
sophie beschäftigen, ist zuweilen das Erstaunen darüber aus- 
gedrückt, daß von den Lehrern des Sj'stems nicht der Zu- 
stand der Seele nach der Befreiung vom Weltdasein (muJcti^ 
rnoha, nirmukti, vimukii, vimoksa, apavarga) beschrieben ist. 
Wohin geht die Seele und was wird aus ihr? fragt Barthe- 
lemy Saint-Hilaire und findet auf diese Frage keine Ant- 
wort Und doch lassen unsere Texte keinen Zweifel über 
das Schicksal der erlösten Seele. Selbst wenn sie darüber 
schwiegen — was sie nicht ton — , würde ans allem über 
das Wesen der Seele Gesagten ohne weiteres klar sein, wie 
der Zustand der Seele^ nachdem ihre Verbindung mit der 
Haterie gelost ist^ gedacht werden soll. Schon die negativen 
Angaben in Sütra Y. 74—83*), die ich zui&chst mit der 
einheimischen Begründung anführen will, weisen den richtigen 
Weg asum Verständnis. Die SSrldsung ist weder, wie die 
Vedftntisten meinen, eine Manifestierung der Wonne, weil 
die Seele qualitätlos ist und sich deshalb nichts an üir mani- 
festieren kann; noch — aus demselben Grunde — die Ver- 
nichtung der besonderen Eigenschaften, welche die Seele 
nach der Meinung der Vaisesikas und Naiyayikas im Zustande 
des Gebundenseins besitzt und im Augenblicke der Erlösung 
verliert Auch kann die Erlösung nicht in der Erlangung 
irgendeines realen Gutes bestehen; denn jeder Besitz, seien es 
die übernatürlichen Kräfte, die man durch die Ausübung der 
Yoga-Praxis zu gewinnen meint, oder göttliche Würde und 
Machte oder gar der irdische Besitz, in dem die Materialisten 

Premier Memoire 476. Ähnlich Johaentgen, Über das (i^aetx- 
bach des Mauu 55. 

*) Vgl. bierza auch Bhojar&jas Xommentar zam Yogasütra IV. 33. 
8. die AiibUiliing diemr EigenBehaftea oben 8. 171. 
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die ErlöBnng finden, ist yerg$ii|^ch; die Erlöeimg aber muß 
ein nnTer^gliches Ghit sein Femer ist die Erldsong nicht 
das Wandern der Seele za höheren Welten, da die Seele 
bewegungslos ist und deshalb nicht wandern kann. Auch 
die Lehre der Buddhisten, daß die Seele mchts als eine 
Elonisnnilät momentanen Erkennens sei nnd daß die Er- 
lösung in dem Aufhören des von den Objekten auf die 
iSeele ausgeübten Einflusses bestehe, scheitert an der falschen 
Auffassung der Seele und an der Erwägung, daß auf Grund 
dieser Theorie die Verbindung des Erkennens mit den Ob- 
jekten ja so wie so in jedem Augenblick zugrunde gehen, 
mithin die Erlösung ununterbrochen von selbst eintreten 
müßte. Ebensowenig kann die Erlösung die ^Verbindung 
des Teils mit dem Ganzen', d. h. das Aufgehen der Einzel- 
seele in die göttliche Seele, sein, weil es keinen Gott gibt 
und weil, wenn es einen Gott gäbe, eine solche Erlösung 
▼erg&a^ch sein mfißte nach dem Gesetz, daß jede Ter- 
bindong wiedw zur Trennung fuhrt; außerdem leidet diese 
Theorie an der falschen Yoraussetzung, daß eine Seele aus 
Teilen bestehe. Schließlich ist die Erlösung weder die Yer- 
nichtong der Seele noch die des Weltganzen, weil die Er- 
fahrung lehrt, daß das Streben des eilösungsbedürftigen 
Menschen nicht auf die Vernichtung gerichtet ist. Alles 
dies also ist die Erlösung nicht, was aber ist sie? Bei 
der Erklärung Aniruddhas daß sie ein mit Worten nicht 
zu beschreibender (a-vug-gocara) Zustand sei, brauchen wir 
uns nicht zu beruhigen, da wir positivere Anp;abeii in unseren 
Texten finden. Aniruddha selbst sagt au einer anderen 



') Sütra VI. 17—19. 
Zu Sütra VI. 69. Aniruddha hat ttberhanpt in wiDen ausführ- 
lichen Erläuterungen zu diesem Sfitra und schon vorher zu VI. 50 Be- 
hauptuugeu aufi?estellt, die sich mit seinen sonatigen Darlegungen und 
den feststehenden Lehren des Systems im Widerspruch befinden. Von 
diesen Behauptungen gehört in unseren Zusammenhang die entschiedene 
folehie, da6 die erlöste Seele ihrer Nttor nach Erkenntnis imt gmuen 
üniTeminis {jagat'prttkdSa^r^jpa) seL 

8&i»Ui.-Fb. 25 
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Stelle, daß die Erlösung die Tollkommenste aller Schmerz* 
beseitigiuigen sei^}; und oftmals irird sie als das absolute 
Aufhörtti des Schmerzes oder als die ünmöglichkeit semer 
Wiederkehr definiert Da die Schmerzempfindung 
auf der in den Torigen Kapiteln behandelten yVerbindung* 
der Seele mit der Materie beruht^ besteht die Erlösung 
in der völligen Trenniing beider, in der defmiÜTen Isolienmg 
{ikaimlya) der Seele Diese Trennung bedeutet, daß der 
in dem inneren Organ befindliche Sclimerz aufhört, seinen 
Reflex auf die Seele zu werfen oder — um das andere 
Bild zu gebrauchen — daß das schmerzvoll affizierte innere 
Organ nicht mehr von dem Lichte der Seele beschienen 
wird 

Wenn nun der Zusammenhang des inneren Organs mit 
der Seele aufgehoben ist und infolgedessen der Schmerz auf- 
hört in der Seele zu reflektieren, so gilt dies selbstverständ- 
lich auch von allen anderen Affektionen; und daraus folgt^ 
daß nach der Säinikhya-Lehre die Seele in der Er- 
lösung zwar indiyidaell fortdauert, aber in dem 
Zustand absoluter Bewußtlosigkeit^). Könnte 
darüber noch eia Zweifel obwalten, so wird er durch die 
Erklärung beseitigt, daß schon bei Lebzeiten vorUbeigehend 



Zu Sfitra I. 5. «) Sütra III. 65. 

') Vijü. zu Sülra III. 12, 74, VI. 11, 21. 

*) Dieaelbe Ansehaaimg dch ia. der Yaitealkft-Nyl^frPliilo- 
aaphk^ wofür die Belege bei NtlakuvthA-Htll, Bational BcAitatioii 152->-lfiö 
naebniBehen ahid. H(kdiflt wahrBehemlich lies^t hier eine Beetnlinisiing 
Ton Seiten unseres Systems vor; b. oben S. 177 Anm. 3. — Eine inter- 
essante Analogie zu der Auffassung des Sämkhya von dem Wesen der 
Erlösung: bietet die Erklärung Piatos, Apologie XXXII, da£ das Totsein 
ein herrlicher Gewinn wäre, wenn es der Bewußtlosigkeit des traumlosen 
Schlafes gliche: övoti' yäo ddxe^öv iart TO Texh'dvai. tj yä() olov fiijöev 
«W< fifjS' aio&rjotv firjSeftiav fujSePÖs ^X^iy red^eoita, ^ uarä rit 

Atyö/uua fUtaßoXi^ Tis TvyxdvBi oioa ttnü fitroiaa^te rjj rfrvxB ^"'^ idnov 
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derselbe Zustand eneiclit wird, wie er in der Erlösung nach 
dem Tode besteht» nämlich während des tiefen tranmlosen 
Schlafes, der Ohnmacht und der bis auf das höchste Maß 
gesteigerten Versenkung, kurz jedesmal dann, wenn das Be- 
wußtsein geschwunden ist Der einzige Unterschied dieser 
Zustände von der Erlösung liegt darin, daß in ihnen noch 
der Keim des Gebundenseins existiert, während dieser beim 
Eintritt der Erlösung zugrunde geht 

AVenn unsere Texte den Zustand der isolierten Seele 
l)eschreiben, so sagen sie, daß die Seele dann in sich selbst 
ruhe (svastha)^) oder in ihrem eigenen Wesen (svarüpe 
'vasthäna, svariipa-pratisthä) oder in der Fülle ihres eigenen 
Wesens (sva-8varüpa-pür)jatayä 'vasthäna) ''), also außerhalb 
jedes Zusammenhangs mit Objekten der Erkenntnis. Qbdz 
deutlich ist dies in einigen Strophen des Yogaväsi^tha aus- 
gesprochen*), welche die Anschaunng des Säifüchya^ und 
Yoga-Systems über diesen wichtigen Funkt am klarsten zum 
Ausdruck bringen: 

„So ungetrübt das Licht erscheinen wttrde, wenn alles 

„Beleuchtete, d. h. Raum, Erde, Äther, nicht existierte, 
„derart ist der isolierte Zustand des Sehers, des reinen 
„Selbstes, wenn die Dreiwelt^ du und ich, kurz [alles] 
„Sichtbare vergangen ist." 

„Wie der Zustand eines Spiegels ist, in den lediglich 
„kein Reflex fällt, weder von einer Bildsäule noch von 
„sonst etwas, — allein das Wesen [des Spiegels] an 
„sich darstellend — 

„So ist die Isolierung des Sehers, der ohne zu 
„schauen verharrt, nachdem der Wirrwar der Er- 
„schemungen^ ich, du, die Welt usw^ geschwunden ist^ 



») Sötra V. 116, Vijü. zu II. 34, V. 15. 

«) Sütra V. 117; s. auch Vijn. zu I. 16, 19, V. 119. 

«) SÜtra II. HL Yogasfttra I. 8, IV. 88. 

*) Yijfll. EU Sflti» y. 116; TgL auch p(infäiman bei Vijil. m 1. 151. 

•) Zitiert bei VijS. m Sfttia I. 146 und II. 84. 
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Wenn die Seele so zum Ffirsichsein gelangt ist, löst dch 
das Lmenorgan, das ihr zngehörte, auf), und der feine 
Körper, der bis dahin die Wanderung yon einer Kristenz 
zur anderen bedingte, vergeht*). Das Traoexspiel des Lebens 
ist zu Ende. 

Die Säipkhya-Philosophie verfolgt keinen anderen Zweck, 
als dem nach der Erlösung vom Schmerz trachtenden Menschen 
zu zeigen, wie dieses höclisto Ziel zu erreichen ist. "Wir 
haben schon oben im zweiten Abschnitt gesehen, daß weder 
weltliche noch rituelle Mittel geeignet sind, die Befreiung 
vom Schmerz herbeizuführen, daß es zu diesem Zwecke nur 
ein einziges Mittel gibt: die unterscheidende Erkenntnis. 
Wir haben ebendaselbst auch die Aoforderungen kennen 
gelernt, welche die Samkhya-Philosophie an denjenigen stellt^ 
der nach dieser Erkenntnis strebt Die Gleichgiltigkeit g^en 
die Sinnenwelt und die Entsagung schaffen die Stimmung 
des Denkensy aus der bei der nötigen Begabung und An- 
strengung durch das Studium der materiellen Prinzipien und 
des Kausalzusammenhanges die unterscheidende Erkenntnis 
entspringen kann; auch wird die Übung der Askese und der 
Versenkung empfohlen. Aber das smd nur Förderungsmittel, 
die oft angewendet werden, ohne zum Ziel zu führen. Wie 
die Finsternis nur infolge einer einzigen Ursache verschwindet, 
nämlich wenn das Licht sie vertreibt, so wird auch die Nicht- 
unterscheidung, auf der das Gebundensein beruht, allein durch 
die Unterscheidung beseitigt^). „Auf sieben Arten bindet 
sich die Materie'', d. h. durch Verdienst^ Gleichgiltigkeit 

•) VljfL SU Sttra VL 28, 2& 

*) Sftipkliya-tattTa-kaiUDiidi m KkaH 66. Die Gleielmiflse, in 
weldie diese Lehre gekleidet ist, sind oben S. 225 fg. besprochen. 

») Sütra I. 56, III. 4, Kärik&44, 64—66. Wenn im Tattvasamäsa 
Sütra 23 nud in der Sämkhya-krama-dipika Nr. 74 gelehrt wird, daß 
man die Erlösunfi: auf dreifache Art gewinnt, 1. danh die Erkenntnis. 
2. dnrch Entsagung und Selbstbezwiugung, 3. dnrch die allirenieine Ver- 
nichtung, so sind die Verfasser dieser juugeu Texte auf Bahnen geraten, 
die dem wahren Wesen der 8&mkhya>Fliilo8oplile M^nniBtracks ntwider- 
Unfen. *) 8. oben 8. 2X3Bfg, 
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übernatürliche Kraft, Verschuldung, Nichtwissen, Nichtgleich- 
giltigkeit und Nichtbesitz der übernatürlichen Kraft, „nur 
auf eine Art erlöst sie sich'', durch das Wifisen, d. h. durch 
die unterscheidende Erkenntnis^). Wenn auch die ersten 
drei von jenen sieben den Menschen erheben, zum höchsten 
Heile fahren sie ihn nicht 

Nach dem vorher Gtesagten ist klar, daß die unter- 
scheidende Erkenntnis nicht den Schmerz unmittelbar auf- 
hebt» sondern nur die Ursache des Schmerzes, die Nicht- 
imtoscheidnng von Seele und Materie'). Sie r&umt nur 
das Hindernis hinweg, das die natürliche, der Seele zu allen 
Zeiten eigene Schmerzlosigkeit vor unseren Blicken verhüllt 
Wenn die absolute Verschiedenheit von Seele und Materie 
erkannt ist, so ist damit der Wahn beseitigt, daß die Seele 
gebunden sei ; es ist dadurch bewirkt, daß der Schmerz nicht 
mehr in der Seele reflektiert. 

Wie in Sanikaras Vedanta auf dem Standpunkte der 
höheren Wissenschaft keine Seelenwanderung anerkannt wird, 
weil die empirische Existenz nur eine Illusion und die Seele 
mit dem Brahman identisch ist^), ebenso gibt es auch nach 
der Sämkhya-Lehre keine Seelenwanderung, wenn die Wahr- 
heit erkannt ist; weil man dann wei% daß die Seele ewig 
frei ist, und daß G^bundensein und Erlösung, die bis zum 
Eintreten der Erleuchtung irrtümlich der Seele zugeschrieben 
wurden, der Materie angehören^}. Dasselbe gilt natürlich 
auch ron der Nichtunterscheidung und der Unterscheidung, 
die lediglich zwei bestimmte Affektionen der Buddhi smd. 
Wenn, wie zuweilen geschieht, die Seele als das nicht-unter- 
scheidende oder unterscheidende Subjekt bezeichnet wird*), 
so ist das in übertragenem Sinne gesagt, weil die Seele einen 
Keflex der beiden Affektioueu empfängt und diese dadurch 

*) SArikA 63, SAtn UL 78. 

«) VijiL ra Sfttn L 1, Eudeitiing zu L 7. «} Sütn VI. 90, Sl. 
Tgl. Dennen, System des VedSnU 888. 

»j Kärika 62; Sfttra I. 107, III. 71, 72, 74; Anir. zu 1.180, IL 1; 
TgL oben S. 368. Z. B. bei Anir. sn 8üt» UI. 64. 
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g leic hhum Attribute des Geistes werden'). Auch der 
häufig gebrauchte Ausdruck ,Ziel der Seele* {puru^ärtha) ist 
nicht mißzuverstehen ; denn er bedeutet mcbts aiideres als 
den jWunsch des der Seele zugehörigen Lmenorgans"). 

Uber die Fortdauer des Leibeslebens nach dem Eintritt 
der erlösenden Erkenntnis und die Ursache dieser Fortdauer 
mußte in anderem Zusammenbange schon oben S. 242—244 
gehandelt werden. Die Erlösung bei Lebzeiten (JivanFmMf) 
ist die unmittelbare Vorstufe der wahren endgiltigen Er- 
Ifisung^ die in dem Augenblicke des Todes eintritt (mdduh 
mükti), wenn das Innenorgan des Weisen sich in die Ur- 
materie zurfickbildet Erst dann ist die Buhe bewußtlosen 
Daseins für alle Ewigkeit gewonnen. 

Das ist die Kschatologie des Sämkhya - Systems. Sie 
umfaßt nur das Geschick des einzelnen, nicht das der Mensch- 
heit und des Weltganzen. Mögen noch so viele Götter und 
Menschen das höchste Ziel erreichen, die Welt rollt docli 
nach den ewigen Gesetzen in unablässigem, leidvollem Wandel 
und Wechsel fort in Unendlichkeit 

») Vijfl. zu Sfitra XL 12. 

*) So definiert Ton VijA. zu SütrA I. 1. 



Digitized by Google 



Aoliang zn S. 290 fg. 



Louis de la Yall^e Foussin hat mir freundüchst 
folgende briefliche Mitteflimg gemacht: „Dans an e3qpo8^ 
dn systtaie Sftipkhya que je tradois du trait^ bonddhique 
Madhyamakftyat&ra, conserv^ seulement en tib^tain 
(texte dans Bibl. Bnddhiea, p. je rencontre hi doctrine: 

„Le mäna (= ahamMra) est triple : 

1. vailtrta. (.\\\\ donne naissance aux cinq tanmatras {rüpa, 
sabda, gandha, rasay sparsa) qui eux-memes ^voluent en cinq 
Clements, terre etc., 

2. sCütmka: les 5 karmendriyaSj les 5 buddhindriyas et 
le manas qui est des deux natures, 

3. täntasa qui fait ^voluer (jpravartayate?) les deux autres, 
le vaikfrta et le taUvika.'^ 

Je ne connais sur ce sujet que les explications que vous 
donnez Sämkhya-Fhüoeophie, pp. 236 [>2»9J et 249 ['312], 
et le dteccord est manifeste. Je ne doute pas que mon 
trait^ ne repose sur des sources SAipkhjas. . . 

Biese Ansicht teile ich; es liegt meines Erachtens in 
dem nordbuddhistischen Text eine irrtümliche Wiedergabe 
einer Sftqikhya -Lehre vor, ebenso wie in einem zweiten 
Falle, den L. de la Yall^e Fonssin in seinem Briefe 
anführt : 

„Un peu plus haut (p. 237), Tauteur explique la deli- 
vrance du j>urf(Srt ; „. . . obtient la connaissance divine et au 
luojen de divyacak§us il voit la Prakfti. II est vu par eile, 
et celle-ci, honteuse comme la ferame d'autrui, sans s'irriter 
contre Vätman, [lej quitte. Et alors l'ensemble des vikflis. 
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i:e«sunt de nuitre i j(()nna-lrama-mnivdti'dvdrena), parct^ qu'elles 
sont en realite apais('es [tattvoia prasantatvät) deviennent nou 
«*clair(*es (ou munifest('es). Alors le moi ou jpuriißfl, demeuraat 
seul (]cevala)j est delivre.*' 

Je ne retroiiYe nulle pari cette m^taphore de la „femme 
d'autnii", et je ne suis paa sur du sens de cette phrase 
„saus s'irriter . . (ätmany akrudähä), „MoV* (äiman) al- 
teme ayec purufa daiis tout Texpos^." 

Auch hier haben wir es offenbar mit einer ungenauen 
Wiedergabe einer der wichtigsten Sftipkhya- Lehren und 
des bekannten Gleichnisses yon der „Erau aus guter F^unilie*^ 
(s. oben S. 225) zu tun, aus welcher der buddhistische Teact 
die „Frau eines anderen" gemacht hat. 
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Baudbäyana 236. 

Brahmaj&la Sutta (P&li) 15—17, aL 
Brahman masc. 50,58. 71, 197.250fg., 

299. 324; neutr. s. unten U. L 
Brahmamim&msä s. u. Vedänta. 
Brahmasfttra 14^ 58^ 63— 99 fg., 

141, 157, 161 
Brähmana 2ßfg., 123. 134. 189. 

247, 286. 

Bhagavat 57, 165. 

Bhagayadgita 14, 20 fg., 66 fg., 100, 

165. 198. 267, 281^ aa^L 
Bharata 20L 
Bharadväja 86. 
Bhartrhari 161 
Bhägayata 63, 166. 
Bhfigavata Pur&na 50, 61, 104. 165, 

266. 
Bhäguri m 



Bhämatl 26. 

Bhäväganesa Diksita SiL 
BhäskaräcArya 180. 
Bbisma 56. 
Bhairavi 62. 

Bhoja(r&ja) 78, 89 fg., 91, 138, 116 fg., 
308, 321, 332. ^ 

Magadha 86. 
Maniprabhä 90. 
Matsya Pnr&na 6Qfg. 
Hadra 41 

Madhyadesa U, m 

Madhyamakavatära Sälfg. 

Manu 23 fg., 52 fg., 56, 61, 213, m\. 

Manoratha 29. 

Mahä Upanisad 32. 

Mabädeva b. u. Vedäntin Mahädeva. 

Mabän&räyana Upani.sad 26, 32. 

Mahäbhärata 14, 22^ 32, 36 fg.. 
42 fg., 49, 6L 54—59, filfg., 
2üfg., 74, 180, 183 fg., 198, 2üOfg., 
221, 238, 266, 22fifg., 3^ 324, 
334 fg., 382. 

Mah&bhäsya liB. 

Hahäyänasraddhotpäda 160. 

Mahidbara 30. 

M&dhava (Mädhaväcärya) 96 fg., 

110. 138. 180, 184, 255. 263. 
Mädhyamika 146, 266. 
Mädhva 63. 

Märkandeya Pur&na 60. 
MäbeSvara 62. 
Mithila 67, 89. 

Mlm&ms& 5, 53, 98 fg., 142, 144. 

163—56, 184, 195. 200. 209. 215. 

239 fg., 303. 
Mimämsäslokavärttika 28. 
Mim&ms&sütra 144. 
Muktikä Upani^iad 189. 
Mnn4aka Upanisad 199. 
Maitri Upanisad 28, 32 fg., 51, 149. 

199, 247. 278, 281. 302. 307. am 
Hoksadharma 38, 55, 61 20. 
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^ ajiirveda 189, itL 
^'aIDaDä IL 
Yaaovarman 32Ü. 
VajSaTalklya Kända ^ 
Y&jfiavalkya fißfg.; (Jurist) bL 
Yäjfiiki UpaniHad 2&. 
Y&ska 222. 
Yndhisthira 55. 

Yoga i 14, 16, ^ 43—45, 48, 51, 
53fg., 59,61, 63, 67, 71—76, 78, 
100. Iß2fg, 136, 144, 147-53. 
166, 191, 194, 198, 203, 205fg., 
242fg., 256, aQ2fg., aOSfg., 
316 fg., 331 fg., 339. 3ßl, liSL 

Yogabhäsya 44, 68 fg., läfg., 104, 
320. 3ÜL 

Yogavärttika 68. 104. 36L 

Yogaväsi.stha 382. 

Yogasfttra 45. 51, 91. 97, 100, 
MI fg., lai usw. 

Yogacära 146, 2fia. 

Ranaranga Malla 89 fg. 
KaseBvara 184. 

K&javarttika 76, 89 fg., 258 fg. 
Rämakrsna Bhattäcärya 89. 
Rämat&paniya Upanisad 32. 
Eämäuanda Sarasvati 90. 
R&mänuja 24, 158 fg., 165. 
B&m&yana 51, 22L 
Hudra m. 

Laghusämkhyasütrayrtti 1Ü5. 
Ltttyäyana 73, 224. 
Lokäyata 4, 30, 143, 179—83. 
Lokäyatika (Lauk&yatika) 18L 

VamSabrähmana 23. 
Vasudeva 13, 50. 
Vasubandhu 23 fg., 78-82, 86. 
Väkyapadiya 15L 
Väcaspatimisra 73, 76, 88 fg., 96 usw. 
Väjasaneyi Samhitä 318. 
Vätsy&yana 45, 21L 
Vfiyu Purana 34L 



Värsagana 22. 
V&rsaganya 73—78, fiL 
V&sudeva Ifia. 
Vikram&ditya 80 fg. 
VijMnabhiksu 50, 60, 65, ßS. 25. 

92 fg., 101—105 usw. 
Vijfiänamätrasiddhi 82. 
VijSänamrta 68, IQL 
Vitatha ML 
Vidyäm&trasiddhi 82. 
Vindhyavääa 22 fg. 
Vindbyav&sin 77—82. 
Viäistädvaita dOL 
VinvagunädarHa 22L 
Viövan&tha 174, 211. 
Visnu 50, 57, 151, 165, 251^ 
Visnu Puräna 61, 201, 304. 
Visnugupta 4. 
Yisnusmrti qL 

• • • 

Vrgagana 22. 

VenkatäcÄrya (Venkatadbvariu) 
22L 

Veda 14, 18, 30, 98 fg., 134, 139 fg., 
154 fg., 178, 246 fg., 263. 

Ved&nta 4, 5, 18, 20, 22, 36-43. 
53, 5afg., 63, 66, 99, 103, 113, 
131, 136, 140fg., 144, 151i lääfg., 
157—65, 168, 171, 178, 184, 195 fg., 
199 fg., 230 fg., 238fg.,250.263fg.. 
267, 273. 284 fg., 294 fg., 202 fg., 
306, 316, 327, 331, 335fg., 346, 
3ßOfg., 369, 384. 382. 

Ved&ntasära 181, 2ia 

Vedäntasütra s. u. Brahmasütra. 

Vedäntin Mahädeva 65, 92, 104 fg., 
108 usw. 

Vaisesika 4, 5, 59, 2ifg., 96, 115, 
136, 144, 151, 166—74, 177, 195, 
208 fg., 231, 264, 268, 273, 203 fg., 
3Qlfg., 315fg., 326, 331, 331 fg., 
347. 359. 384. 386. 

Vaisesikasütral44, 16ßfg., 209, 335. 

Vodha, Vodhu 64, 21 fg. 

Vy&sa 44, 65, 68 fg., 73, 76, 257, OfiL 
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^mkara (^amkar&cärya) 14, 15, 30. 
44, 42 fg., 58, 87, 96, mg., 116, 
136, 146, 157fg., 178. 218, 222, 
242. 265 fg., 283 fg., 302, 338, 
389. 

^atapatha Bräbmana 23, 2^ 27, 

47, 65, 233. 24L 273, m 
Sabdärthakalpatant 328. 
8akta 62. 
i^äkyas 12L 

.^^Ankh&yana Grhya 224. 
Sänkhäyana Brähmana 2L 
6an(lilya8Ütra 165. 
.^ftrirakamimärnsä s. n. Vedunta. 
Öiva 62, 151, 191. 251 fg., 290. 
Sulvasütra 123. 
J^aiva 184. 
Srautasütra 123. 

Svet&^yatara Upanisad 20 fg., 26^ 
28, 32 fg., 41, 43, 47 fg., 51. 108, 
141. 189, MO. 



Sastitantra 75 fg., 206, 22L 
Samgraha 30. 

Sattbitamtam (Jaina Prakrit) 7g. 
Sadänanda IBL 
Sana TL 

Sanaka 64, 71, 306. 
Sanatkamära (Sanainkamära) 13, 

14, TL 
Sanatsajäta 2L 
Sauanda 64. 

Sanandana (Sanandanäcärya) 71, 
348. 

Sanatana 64, IL 



Sarvadaröanasamgralia 86, 90, 96, 
UP, 138, 180, 184, 226. 265. 263, 
288, 296, 300, 315. 

Saryopakärini 94. 

Sämkbya (Bedeutang des Wortes) 

189-91; (Personenname) 191; 

yg]. auch unten II. 3. 
Sämkbyak&rikä 27, 54, 56, 59, 6a fg., 

TO, T4, 77—90 usw. 
Sämkbyakanmndi Sä. 
S&mkhyakramadipikä 68, 76, 95, 

109 usw. 

Sämkhy atatt vakaumudi 6, 65, 2 1 fg. , 

25 fg., 88 fg. usw. 
S&mkhyatattyapradipa 108, 263. 
Sämkhyaprayacana 9L 
Sämkli^'aprayacanabhäsya 50, 68, 

97, 101—105 usw. 
S&mkhyasära 104, lOS usw. 
Sämkhyasütra 27, HO, 46, 56, 59, 

65, lüfg., 83 fg., 94—105 usw. 
Sämkhyasütiavrtti 108. 
Säyana 25. 
Sähityadarpana 222 
Suyarnasaptati 8L 
Sütrfilamkära 166. 
Skanda Upanisad 32. 
Skaudagupta 80. 
SyadyädamaSjari 2S. 
SyftmaraHmi IM. 
Srughna 100, 222. 
Syapnesyara 20 fg. 

Harivaiusa 50, 73. 
Härita 54. 

Hiranyagarbha 42 fg., 25L 
Hiranyasaptati 8L 
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akartr 362. 
aksa 320. 
aksara 267, 355. 
akhandopädhi 374. 
aguna 362. 
anga 334. 
anu 301, 36L 
annmätra 36L 
andaja 306. 
atära 315. 
atäratära 345. 

atiprasakti, atiprasaüga 218, 381 . 

ativyäpti 218. 

atitövasthä 2ä5. 

atindriya 320. 

atyantanivrtti 124. 

atyantasattva 2fi4 

adreta 179, 240. 286, 331 

advaitaväda 16L 

adhidaivata 321 

adhibhüta 321 

adhisthatr 357, 36L 

adhisth&trtva 312. 

adhisthäna L Sitz, Stätte 320; 

2. Leitung 319. 
adhisthänasarira 328. 
Sftmkh.-Ph. 



adhyayana 241 
adhyavasäya 307. 
adhyätma 321 
ananta 360. 
anantä 345. 
anambhaa 315. 

anavastha, anavasthäna 218 fg. 
anägatuvastha 295. 
an&di 205, ML 
anävrtti 250. 
anugrahasarga 303 fg. 
auupacarita 368. 
anumana 209, 212. 
ann^ayin 242. 
anogha 345. 
antahkarana 316. 
antahkaranasamänya 809, 316. 
antahsamjila 305. 
andhatämisra 341. 
andhaparamparä 199. 
anyathakhy&ti HS. 
anyo'ny&bhäva 361. 
anyo'nyäsraya 218. 
ap 303. 
apara 362. 
aparavairägya 203. 

26 
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apar& vidy& 
apari^&min 362L 
apavarga 224, 288. 384. 
ap&na 318. 
apürva 240, 
aprasavadharmin 36ä. 
abhinivesa ML 
abhiboddhi 225. 
/abhim&na 230, 31L 
abhivyakti m 
abhogys SQL 
amala 36^ 
arthäkära 373. 
ardhalaya 337- 
ayakä^adäna 268, 303. 

avadbrta ML 

avasta 2S4. 

ayäggocara 385. 

aväntarapralaya 285^ 

avidyÄ 230, 34L 

ayidy&samskära 333. 

avibhäga 361. 
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aviveka 205, 38L 

avivekin 297, 361. 
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asakti 56, 34a 
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aaalila 345. 

asntära 845. 
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195. 230fg., 251.259, 266, 269fg., 



298fg., 3Q7fg., 311-14. 315fg., 
S22fg., 327. 342. 366. 370. 391: 
personifiziert 58, 60. 

&k&äa 26afg., m 

&krti 30^ 
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indriya 229, 299, 307, 319—27. 
indriyajaya 23. 
iva 322. 
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üha MA. 
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anpäd&nika 233. 
anpädhika älH. 

ka 355. 

karana 229, 320, 324. 
karanda 331. 
kartr UK 

kartTkannavirodha 21!L 
kartrtva 239. 

karmakartrvirodha 217. 368. 

karmadeha 219. 

karman 210. 

karmayoni 3U. 

karmätman 312. 

karmendrjya 320. 

kalala 331. 

kalpa 2S5. 

kalpaii& 21ß. 

kavi 355. 

k&rana 230, 293 fg. 
k&ranaröpa 282. 
kärya 293 fg., 3ia 
käryakäran&bheda 295. 
käryarüpa 282. 
käryeävara 253. 
käla SIL 
kää mit pra 321. 
kütastha 17, 362. 
kütastbanitya Ml 



kevala 319, 358. 
kevalätman 230. 
kaivalya 386. 
kledana 303. 
ksatriya 13 fg. 
ksetra 2ßL 
ksetrajüa 355. 
ksobha 288. 

kha 268, 303. 
khapuspa 222. 
khyäti 3ÜL 

gandhatanmätra SQQ. 
gandharva SOß, 

guna (drei) 6, 24 fg., 29, 52, 54, 129, 
223. 226. 230 fg., 266, 272—84, 
285fg., 297, 301^ 309fg., 312fg., 
325. 33ßfg., 341. 360. 362. 366. 

gunaviSesa 342. 

golaka akl 
gauna HHO. 
gauraya 212. 

ghora 3ÜL 
ghr&na S2a 

caksQS 32a 
cit 229, 359, 322. 
dti 229. 359. 322. 
citta 229, 309. 
cidäTeSa 322. 
cininätra 359. 
cetana 229, 359, 312. 
caitanya 229, 359, 322. 

ch&y& 85, 326. 
ch&y&patti 322. 

jagatprakä^arupa 385. 
jada Sil. 
janman 334. 
janyeSyara 253. 
jap& 222. 
jar&yaja 306. 

26* 
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jAgara, j&gara^^, jägariu, jftj?rat 

j&tifAmkarya 179 
jihvÄ m 

jiva 230, 319, 358, afiL 
jivanmukta 198, 242 fg, 2üL 
jivaninukti 242 fg., 3ÖQ. 
jiyätman tan 
jnäna 57, 230, 321 fg. 
jöänavrtti 371, 
jflanendriya H20, 

tattva 27, 195, 340- 
tattTajüdna 1 95 
tanu 302. 
tanumätra 300. 

tanmätra 26, 195, 230, 269, 3QQfg., 
327. 

tanmätrasarga .^41 
tapas 246 fg. 

tamaa L Name des dritten Guna 
26, 29, 226, 230fg., 266 fg., 273 fg., 
280fg., 292, 300, 309 fg., 312 fg., 
33fifg., 350, 366| 2, Bezeichnung 
des Nichtwissens 34L 

tarka 32. 

tämasa 3SL 

tämasalinä 345. 

tämisra 841. 

tirobhäva 225. 

tusti 56, 34a 

tejaa 25, 303, 

taijaaa 300, 312. 

traji 5. 

trasarenu 301 

triguna 230. 

tryanuka 3QL 

tvac 32Q. 

daksinäbandha 193, 3S2. 
daya bhütesu 

däksinika bandha 193, 382. 
dOna 344, 
diä 268, 341 



dnhkhayoga 318. 
duradbigama 3fiL 
drsta 209, 21fi. 
deva 253. 

dai^ikäbh&va - pratiyogitävacche- 

daka-jatl 283. 
dravya 273. 294. 347. 363. 
drastr 324. 
dvesa 341 
dvyanaka 3QL 

dharma (Attribut) 810, 34L 

dharmadharmyabheda 212. 

dharmädhannau 310. 

dhätusamsarga 305. 

dharana 303. 

dhfiranä 206. 

dhi 301 

dhrti 307, 314. 

dhyana 2QtL 

dhruva 26L 

dhyanisa 295. 

nara 355. 
uäaa 192. 
nästika 144. 
nästikya 2äL 
nigüdhakarmakartr 312. 
nitya ML 
nityamukta 362. 

nitya • suddha - buddha • mokta • s va- 

bhäya 29. 
nityesvara 253. 
uididhyäsana 204 fg. 
nimitta(kärana] 230, 293 fg. 
niyata 32Q. 
niyama 206. 
niy&maka 329. 
niyämak&bh&va 218, 
niranumäua 312 fg. 
niriävaraväda 253. 
nirguna 359. 
nirdharma 359. 
nirdharmaka 359. 



nirbija m 
nirbhäga äfid 
nirmnkti H84. 
nirvikalpaka jfiäna 210. 
nirvisaya jfiäna 322. 
niskriya 362. 
nrsrnga 222. 
naimittika 293. 

l pancatä, paficatva 334. 

pailca mätaras bei Alberüni 

paScavimsatitattva läö. 

pada 320. 

padärtba 

para sM. 

parama 363. 

paramamahat 361. 

paramäna 301. 

paravairägya 203. 

parärtha SM. 

pariccbiuna 2B3. 

paricchinnaparimana 360. 

parinäma 266, 373. 

parinäminitya 350. 

parinisthä 220. 

parimita 283. 

paryavas&na 220. 

päcaka 303. 

pani 320. 

päda 320. 

päyu m 
p- päramärthika 379. 

ptlram&rthikasattva 264. 

päram&rthikäsattva 264. 

p^iribhäsika 256. 

pitrtarpana 64^ 72. 

pisäca 197. 

pnms 226, 35afg. 

pmngunajantnjiya 35i2. 

l)nnaräyrtti 2^ 

pura 261 

pnr&na 356. 

pari öete 356. 

puni?a 27j 62, 226, 229, 355fg., 



322 ; als männliches Schöpf angs- 

prinzip aufgefaßt 62. 
pumHavi^esa 149. 
purusartha 390. 
purohita 356. 
pürnätman 3SL 

pürvavat (annmäna) 211, 213, 219. 

pürväcäryäh 64. 

pürväbhäva 295. 

prthivi 303. 

prakasa 129. 359. 322. 

prakäsaka 374. 

prakrti 12, 30. 38, 62, 94, 103. 114. 
226. 230, 266 fg., 271, 301, 346 fg. ; 
acht 56, 266 ; als weibUches Schöp- 
fungsprinzip aufgefaßt 62j Be- 
zeichnung der Frau in den indi- 
schen Volksdialekten 62. 

prakrtibaudba 382. 

prakrtilina 26. 

pracchannabauddha 101. 

prajSa 307. 

prajnänasamtati 307. 

pratibimba 85, 376. 322. 

pratibimbana 377. 

pratibhä 132. 

pratisamcara 285. 

pratisarga 285. 

pratyak.sa 209^ 230. 

pratyauga 331. 

pratyayasarga 304^ 31L 

pratyah&ra 206. 

pradhäna 57, 230, 266 fg., 271, 3iß. 

pradh&naka 262. 

pradhvamsa 295. 

pramä 20H. 

pramäna 208, 23a 

pralaya 114, 285 fg. 

prasiddhapada-sämänädhikarauya 

213. 
prasüta 26L 

pr&krta 271^ -bandha 382. 
präkrtika 271, 332 fg. 
präna 229, 318, 334, 355. 
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prätibha jS&na 132. 
prämanika 218. 
prärabdba 
praudhavada 102. 

bandha 230, 289, m 

bandhy&putra 222. 

b&hya m 

bähyendriya äiafg. 

bimba 329. 

bijä^kuravat 200. 

buddhi 23, 52 fg.. 60. 94. 130. 160. 

195, 230 fg., 251 , 259. 266. 220. 282. 

292 fg., 302-11, Slöfg., 324 fg., 

331 fg., 33fifg., 339, 342. 349, 365. 

324 fg., 3^ personifiziert ßüfg. 
baddhindriya 320. 
budbuda 334. 

brahman ueutr. 18^ 21^ 38, 41 fg., 
62, aöfg , im fg., 113, 139fg., 
152. Ifilfg., 262. 355. 369. 389. 

brahman masc. 302 ; vgl. im Index 
L L 

brahmarüpatfi 99, 338. 

bhakti 165. 

bkäna 324. 

bh&va 310, 339. 

bhävasarga 341 . 

bhäs 324. 

bhüta 230, 302. 

bhütaaarga 192, 305, ML 

bhütasüksma SOa 

bhüt&di 300, 312. 

bhüt&sraya 322. 

bhoktr 230. 304. 352. 324. 

bhoktrtva 239. 

bhoga 224, 230, 288, 322. 

bhogya 230, 304. 

bhogyabhoktrbhäva 348. 

bhautikagarga 192, 305, 341 

mati 302. 

madhyamaparimäna 312. 360. 



madliyastha 362. 

manana 204 fg., 309. 

mananasästra 214, 22ß. 

manas 23. 52, 120. 130, 122, 128. 

181. 195. 230fg., 299, 302 fg., 

314—19, 324. 
mannsya^rnga 222. 
mahat, mahän 52, 60, 230, 3QL 
mah&pralaya 285. 
mahabhüta 301 fg. 
mahämoha 34L 
mämgape^i 384. 
mäna 208. 

mäyä 38, 81. 103. 141. 16L 
mithyä 322. 
mithy&y&sanä 2(& 
makti 92, 230. 384. 
mukhya 368. 
müdha 30L 
mftrchä 338. 
mürti 346. 
mülakärana 266. 
mülaprakrti 219, 266. 
mülikärtha 2qK 
moksa 92, 230, 384. 
moha 341- 

ya 3Ö5. 
yaksa 19Z 
yama 206. 

yoga 230; s. im Index L L 
yogänga 206. 

yogin 152, 183, 194, 211^ 248 fg., 

221, 300. 339. 

rajas 26, 29, 226, 280 fg., 266, 223 fg., 
28Qfg., 291 fg., 300, 312fg.. 322. 
336fg., 850. 366, 328. 

rajjnsarpa 222; vgl. 349. 

rasa 320. 

raaatanmätra 300. 
rasana 320. 
räksasa 19L 
r&ga 34L 
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rupa 310, 32SL 
rüpatanm&tra 300. 

laya 285, 295j layam gacchat 328. 
läghava 217. 

Ii m 

linga neutr. 26. 29. 66. 120. 176. 

223. 226, 230, 299. 322 fg. ; adj. 22L 
lingadeha i s. anter dem vorigen 
lingasarira / Wort, 
lingin liiL 

vadha 343. 

vartamänavasthä 29d. 
vasu 34ß. 
vast« 294j 34ß. 
Täkyabheda 2iQ. 
väc IM fg., m 
väyn 268, m 

väsanft 230, 292, 331 fg., 383. 
Tikalpa 315. 
vikära 56. 302. 323. 
vikrti 2fififg. 
vigraha 3Q2. 
vigh&ta 343. 
vijS&na 113. 
Tidehamnkti 244, 390. 
Tidya m 

yinigamakäbh&ya, vinigamanävi- 

raha 218, 
viparitajnana 38L 
viparyaya 34Qfg., 3öL 
viparyäsa 38L 
vibhu 2^ 3fiL 
vimukti 384 
yimoksa 230, 381 
viräga 202. 
vividisa 314. 
viveka 26, 195. 
vivekajnäna 125. 
vivekanispatti 2ÜL 
vüis^a 319. 
vi^esa 173, 301 fg. 
vilesavrtti 258. 
Visaya 230, 35L 



visayäkära 322. 

visarga 2334. 

Vita 2iafg. 

vrtti 32L 

vrttisärüpya 377 

vrddhavyavahära 213. 

vrddhäh öl. 

vedäntibruva lüL 

vaikärika 299, 312, 320; -bandha 382- 

vaikrta 299, 312, 340. 39L 

vairägya 2D2. 

vaisamya 284. 

vyakta 266. 

vyakti 272. 

vyaktibheda 299. 

vyastibuddhi 298. 

vyastisamastyor ekat& 212. 

vyastisrsti 284. 

vyäna 318. 

vy&paka 176, 3ßL 

vy&pti 69, 176, 209. 

vyäpya 12fi. 

vyävahärikasattva 264. 

vyutpatti 29. 

iSakti 62. 

iaktisaktimadablieda 212. 
gabda 209, 344. 
iabdatanmätra 300. 
äarira 346. 
ia^a^rnga 222. 
6&nta 3QL 

ääntaghoramü^ha 302. 
snktirajata 222. 
öuddha 362. 
saddh&tman 230. 
dnbhakarmakartr 312. 
fiubhamüclhakartr 312. 
fiüdra 192 fg. 
sünya 2fi8. 

sesavat (anumäna) 211. 213 fg., 219. 
aesavrtti 25S. 
äosana 303. 
Sräddhä 31i. 
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yravana 2Qifg. 
irnü 2ÜL 
«rotra 32a 

^astitantra 76j vgl. im Index L L 
^ftikau^ika ^ 

saipyoga 288 . 
samyogavisesa 368. 
samsarana 

sams&ra 162, 229^ 232—42, 250, 256, 

287. 345, m. 
samsk&ra 26,230, 331fg., 33fifg., 383. 
sarohatyakärin 3äL 
saiph&ra 285. 
aaipkalpa 314 fg. 
samkalpaka 315. 
samkalpaja HOfi- 
saiiikhyä ll'J. 124, 189 fg. 
saccidänanda 383. 
samcara 284. 

satkäryav&da 16. 24. 115. 178, 249, 
296. 

satkäryaTädin 296. 

sattva 26, 28, 150, 226, 23öfg., 
251. 266, 273 fg., 279 fg., 291 fg., 
299. 309 fg., 312 fg., 322. 336 fg.. 
350, 366. 374, 328. 

sattvapnrusänyatä 382. 

sattvaäuddhi 25, 28 fg. 

samagralaya 338. 

samav&ya 178. 

samayäyikärana 293. 

samastibuddhi 298. 

samastisrsti 285. 

samadhi'206, 210, 338 fg. 

samäua 318. 

samprajüätayoga 206. 

saipbhüyakärin 351. 

sarga 284. 

sarpaua 321. 

sarvabhfitadayä 202. 

savikalpaka jiläna 210. 

sassataväda (Pali) 16. 



sahakärikärana 294. 
s&ipsiddhika 306, 339 fg. 
s&ks&tkära 198, 205. 
B&ksin 324. 

s&mkhya 53, 124, 189 fg. 
8ämkhya-yoga 5L 
8&mkhyavrddhäh 64. 
sfimkbyäcäryäh 64. 
s&ttvika 391. 
B&di 238. 
sänumuna 312 fg. 
sämänyato drsta (anomäna) 211 fg., 
219. 

sämyävasthä 283 fg. 
siddhi 56, 34a 
aukbä 314. 
su.^iupti 336, 332a 
suhrtpräpti 344. 
süksmatama 361. 
süksmadeha 328. 
saksmabhüta 269, 30a 
Büksma^arira 120. 328. 
Büksmävasthä 292. 
srsti 114, 284. 
stbiti 284. 
sthuladeha 333. 
Bthulabhftta 267, 302. 
sthiilaäarira 120, 333. 
sparsa 32a 
sparBataumätra 30a 
sparsana 32a 
sphota 152 fg., 184. 
BDirti 307. 
svatah siddha 356. 
svapna 336. 
svayamprakäHa 356. 
svarüpa 178. 359. 
syarüpapratistiiä 387. 
svarupe 'vasthäna 387. 
syastha 387. 

Bvasvarüpapürnatayä 'vasthäna ÜÜL 
BvasvämibhäTa, svasYämisamban- 

dha 348. 
svämin 367. 
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2* Griechisch. 



änet^ov 114. 
äjtXfoois 132. 
ä^xn 114. 
h«naois 132. 
{hvfiöe 12a 

Uyos mfg. 



^jlxaff 123. 
Tidrra ^et 114. 
Ttvevfiaxiyoi 129. 
*;i<>fOi 12aL 
yf»?*' 120. 
ifwj^txoi 129. 



^ Deutsch. 



Analogie 209. 

Anlage 9. Disposition. 

Aflkese 152^ 175, 245—49, m 

Atheismus 26, 84, lÜ2fg., 116, 154, 
253—57 ; auch in der Vaisesika- 
Ny&ya-Philosophie ursprünglich 
herrschend gewesen III fg. 

Atem '612 fg., 2fiL 

Äther 23, 123, Ifilfg., 268fg., 300, 
335. 348. 

Atome, Atomistik 75, 115, 166 fg.; 
der Begrifi des Atoms im Säm- 
khya-System nicht anerkannt 
168, 178, aOI fg., MIl 

Befriedigung 343 fg. 

Bewußtlosigkeit 206, 338 fg., 378. 
3bßfg. 

Bewußtsein 373—78. 

bricht (irisch) 140. 

Buddhismus, Buddhisten ß fg., 3Q fg., 
37, 47, 50fg., 69, 122 fg., 143, 
145 fg., 153i läQfg., 180, 193, 196. 
202. 232. 23afg., 242, 247, 2iafg., 
257 fg., 263 fg., 285 fg., 291. 306, 
331, 315, 364, 385; s. auch oben 
Buddha im Index L L 

Circulus vitiosus 218. 

Denkorgan 151, 167. 172, 307 fg.. m 



Disposition IfiSfg., 205, 3älfg., 376, 
383- 

Elemente, fünf 23, 123. 167. 125 
usw.; feine 26, 195, 226, 266 fg., 
297 fg., 307, 322 fg., 335, 342^ 
grobe 195, 2ü2fg.; 222 fg., 32i. 

Embryo, Bildung des 334. 

Empirie, Wert der 216. 

Entwicklungstheorie 114, 284 fg. 

Erkenntnis als einziges Mittel zur 
Erlösung 147, 162, 195, gOOj vgl. 
auch Unterscheidung. 

Erkenntnismittel 52, 156, 175. 208 
—14. 

Erlösung 52, 98, 131^ 141^ 163 fg., 

192 fg., 348 fg., 362 fg., 384 - 90; 

bei Lebzeiten 242—45, 
Eschatologie 142, 'ML 
Ethik in der indischen Philosophie 

wenig berücksichtigt 51, 147, 

201 fg. 

Farben allein Objekte des Gesichts- 
sinnes 320, 325 ; ihre Entstehung 
281 fg. 

Fehler, logische 212 fg. 

Finsternis, Erklärung der 303. 

Gebundensein 121, 289, 362, 378— 
84, ML 
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Geburt Ml 
Oedächtnis 308, BM. 
Gedankenfreiheit 113. 
Gleichgiltigkeit gegen weltliche 

Dinge 2Qifg., 
Gleichnisse 220—28. 
Gnosis, Gnostiker 122 fg. 
Gotteslengnnng s. Atheismus. 
Götter der Volksreligion llä fg., 142, 

193, 241, 247, 250fg, 271, 800, 

306. 324, 366. 
Grundsätze, logische 215—18. 
Grundstoffe s. feine Elemente. 

Himmel, himmlische Freuden gering 
geschätzt 142, 192fg., 250 fg., äfia 
Höllen 142, 250. 

Identität der Einzeldinge und der 
Gesamtheit 212; — der Ursache 
und der Wirkung (bezw. des Pro- 
dukts) 271, 293 fg. 

luduktionsschluü, induktiv 212. 

Inhärenz, eine EAtegorie der Vai- 
se.sika-Philosophie 123. 

Instinkt 331. 

Irrtum 317, 341—43. 

Jinisraus 142, Uäfg., 201. 232. 238, 
247. 249. 285fg., 301, 347i vgl. 
auch oben Jina, Jaina im Index 
L L 

Kastenuntersühiede nichtig 198 

Kategorien der Yaiäesika-Philoso- 
phie 167—73. 

Konzentration des Denkens 205 fg. 

Körper, innerer 56, 223, 226, 306. 
327-33. 388; grober 306, 333— 
35; Bildung des Körpers 179, 3JiL 

Kraft, nachwirkende von Verdienst 
und Schuld 142, 238 fg., 254, 287, 
329. 381; übernatürliche 133 fg., 
194, 206, 245 fg., 309 fg., 342, 384. 



Leben 334. 378; Lebenahauche, 
Lebensprinzip 318. 

Lehrer, professionelle nicht not- 
wendig 198 fg. 

Logik der Ny&ya- Philosophie 174fg. 

Mahäyäna-Buddhismus 159 fg. 
Maua IML 

Materialismus, Materialisten 30 fg., 
100. 142. 148. 179-83. 192. 304. 
384. 

Meditation 205 fg., 247 fg., 340. 

Mitteilung, zuverlässige als Er- 
kenntnismittel 213 fg. 

Monismus der Vedänta-Philosophie 
Ifilfg. 

3Ionotheismus der Bhägavata-Pan- 
carätras 165. 

NeuplatonismuB 127, 13Qfg. 
Nichtexistenz, eine Kategorie der 

Vaisesika - Philosophie 173; im 

Sämkhya-Sy Stern nicht anerkannt 

217, 295. 
Nichtunterscheidung , Nichtwissen 

76, 145, Ifilfg., 205. 238. 243. 

292. 317, 341 fg., M&tg., 368. 

378-^, 382. 

Ohnmacht 304, 338, 378, 382. 
Orenda 140. 

Organe, innere oder Innenorgan 
161. 227. 298 fg., 307—27, 342, 
347. 866. 367—84, 386 fg.; vgl. 
auch ahamkära, buddhi, manas 
im Index II. L 

Perzeption 209—11, 214, 265. 

Pessimismus 54, 145. 175. 191 fg. 

Pflanzenleib und Pflanzenseele 3Q5. 

Prinzipien, fünfundzwanzig 26, 54, 
67, 190, 195. 

Produkt, sein Wesen 293 fg.; an- 
fangs- und endlose Realität der 
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Produkte 24, 115. 178, 249, 265, 
296; Tgl. auch unter Identität. 

Raum lfi7fg., 347 fg., 280. 
Realität der Materie 103. 162, 263 fg. 
Reflex des Innenorgans in der Seele 

84, 350, 326 fg., Söäfg. 
Reflexion 204 fg. 

RegresBus in infinitum 218, 266, 
357, 371, m 

Samkbya-Philosophie, ursprünglich 
schriftwidrig LL 13 fg., 84, 97 fg., 
190, ISfifg., 214^ ihre Ablehnung 
des brabmaniscben Opferweßens 
IL 193, 200 fg., 382i ibre Stel- 
lung in den Upanisads 18 — 36, 
in der juristischen Literatur 52 
—54, im Mahäbh&rata 54-59, 
in den Puränas 60—62, in den 
Tantras und in den Sekten 62 fg. ; 
ihr Einfluß auf den Buddhismus 
6 fg., 145 fg., auf die Yoga-Phi- 
lo3ophie 44 fg., 148 fg., auf den 
Vedänta 284i22ß f g., auf die Vaise- 
sika - N jäya - Philosophie 121 fg., 
311, auf die griechische Philo- 
sophie 114 fg. ; ihr Verfall 63, 1Ö4. 

Schicksal 240 fg. 

Schlaf 316, 336 fg. 

Schlußfolgerung 52, 175 fg., 211 fg., 
323- 

Schmerz lÄlfg., 331, 344, 347, 
älSfg., 386 fg. 

Schrift, d. h. heilige Überlieferung 
des Brahmanentnms {sruti\ ihre 
Geltung in der Sämkhya-Philo- 
sophie 5, 15, 84 fg.* ä2fg, 2U. 

Seelenwanderung 52, 115, 121 fg., 
12fifg., 142, 163, 170, 152 fg., 
205. 232—42, 281 fg., 328 fg., 362, 
388 fg. 

Sinne 172, 196, 226, 298 fg., 3Ufg., 

319-27. 365 fg. 



Stoff, seine Ewigkeit und Unzer- 
störbarkeit 295 fg. 

Talente SSL 
Tatorgan 313. 

Theismus der Yoga - Philosophie 
149 fg., der späteren Vaisesika- 
Ny&ya-Philosophie 172 fg. 

Tiefschlaf 131, 304, 331 fg., 378, 
387. 

Tierleib und Tierseele 305; Scho- 
nung der Tiere 193, 201, ML 
Tod 304, 334, 365. 
Traum, Traumschlaf 264, 336 fg. 

Übertragung, zu weit gehende als 
logischer Fehler 218, 28L 

Unsterblichkeit 26a 

Unterscheidung von Seele und Ma- 
terie 149, 207, 343, 349i 384-90. 

Unvermögen 242 fg. 

Urmaterie 14, 23, 26, 30fg., 52 fg., 
62, m, 216, 218, 266-72. 28:i 
—92, 298, 342, 346 fg., 363, 381 fg., 
390; ihre Verbindung mit den 
Seelen 288 fg.; ihre Erschütte- 
rung 288; personifiziert ÖL 

Urwasser als kosmogonischesPrinzip 
in der brabmaniscben Mythologie 
22fg., 27, Iii. 

Vedänta-Philosophie s. Iudex L 1 ; 

ihr Einfluß auf jüngere Sämkhya- 

Werke 5, 98 fg., 101 fg. 
Vergeltung, Gesetz der 169 fg., 204, 

232 fg. 

Versenkung IM fg., 206, SSSfg., 

378, 287 fg. 
Vollkommenheit 340, 344 fg. 

Yoga-Philosophie s. im Index L L 
Y'ogin s. im Index II. L 

Wachen 236. 



L i y Google 



- 412 — 



Welt, ihr Dasein anfangs- und 
endlos 205, 232 fg., 289, 366, 39gj 
ihre Entfaltung 169 fg., 284—92; 
ihre Rückbildung und Auflösung 
169 fg., 2M -92.328, 378; Welt- 
perioden 99, 169. 285 fg., 36a 

Werkdienst, seine Behandlung in 

■ den Sämkhyasütras 08 fg., 122 fg. 

Wesen eines Dinges 217. 

Widerlegungsgründe 212 fg. 



Willensfreiheit 31i. 
Wort, sein Zusammenhang mit de r 
Bedeutung 15a fg., 213. 

Zahl, ihre Bedeutung in der Säni- 
khya-Philosophie 63, 124 fg., 177. 
189 fg.. 3iL 

Zeit 162 fg., 287, 342 fg., 380. 

Zustände 329 fg., 336—45, 380. 



Berichti gangen. 

S. 12, Z. IQ L Bnddhaghosa statt Buddhaghosa. 

S. 63, Anm. 1 ist hinzuzufügen: H. v. Glasenapp, Lehrsätze des dua- 
listischen Vedänta (Madhvas Tattvasamkhyäna) übersetzt und 
erklärt, Festschrift Kuhn 326—331. 

S. 105 fg. fehlt in der Bibliographie: Richard Garbe, Sämkhya und Yoga, 
Grandriß der indo - arischen Philologie und Altertumskunde, 
III. Band, L Heft. 
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